भारतीय दशनशाख का इतिहास 


देवराज 


भ्रावकथन-लेखक 
महामहीपाध्याय पंडित गोपीनाथ कविराज 


१९५१ 
हिंदुस्तानी एकेडेमी, इलाहाबाद 


श्रद्धेय 


महामहोपाध्याय पंडित बालकृष्ण मिश्र 
प्रिंसिपल, ओरियर्टल कालेज, 
हिन्दू विश्व-विद्यालय, काशी 


तथा 


प्रोफेसर रामचंद्र दत्तात्रेय रानडे 
अध्यक्ष, दर्शन-विभाग; डीन आँव द फेकल्टी आँव आटंस, 


प्रयाग विश्व-विद्यालय 


को 


जिनके चरणो मे बेठ कर लेखक ने सारतीय दर्शन 
का पूर्वी और पश्चिमी ढंग से अध्ययन 
किया है 
यह प्रयास 
सादर साम्रह समर्पित है। 


#(0878 ७ 0872 


[)60 4000 छा78 08868 ९७79009ए 8 8ए8/शा्रव७ 007 788 0: 
8प्रता68 80776 07 [86 ॥0"6 ॥77007787॥ 07ए७068 07 जिवाद्षा 
79॥97080790709] 0 प8)0. 7 8 ॥] & 8786 6 फिछ। 80067706 
07 १0 दावे 7 जि ता, 789 या फद्चा)ए 06 006 तिताद्षा एश7ा80०- 
[878 480]9060 जञापरााए8, 900 ढापारणशी 8एते ९500807078) शेप 
70080ए करा80776098), 98&7४082 07 380806द ॥8000%) [0700]8778 
07 व808४8०९१ एएशशाह 00 शाठा6ा छातवे छश्वारएने कंावाशा 
॥0प8&/ ॥98ए७ 200088706 77077 776 (0 078 70 ४6 ए७४8- 
ठग्रीद्वान, 90 8 007[776१)श०॥8776 8प्रतए+ ९७77078078 तवार्मि०ए९॥४ 
80000]8 38 फपा'2ए ॥0 06 70प्रात. 776 4860 38 पी 8प्रते€व8 
07 8०70४ [799॥ 729705099, €पुए०७))ए व7(67/2९80.606 778 8)] 7६8 
छाथा0१३९६ 800 ०७) 006 7808589'ए ७पृण्ठा07070 06 & 0॥7600 
]00०0]6त 928 67 ६6 80प708 9008 ॥. 0शश्षा7॒) 870/)07797604 
७ए था घ०पुप्रथा08॥08 जा) 6 700603 7९00व8 07 ठणतवतहाा 
णधापे 828ए06%8) 80]7090), 78७ $6ए वा )77067.. शव ९५७००- 
007॥08 प निवावा 86 #0ज़ढ९ए 58] फक0# ०७ए४॥ 0986 5ए॥० 
॥४४७ ४७6 एशवणाए६6७ तवष्पा5ठ4/00 0 ॥ठछदे8 ४96 850]6९७ 
8700९887प7)]ए €०७०]0ए जिए॥8)॥ छ5 ६687 70९प070 07 650768- 
830)9, 2078 ]77090540]ए (7070796060 $0 थै0 80 79 & १6४8776 ६0 
0०0777870, 07" ६0 807९8] ६0, & 'एातपेछ द0व 7॥0 8076 76808068 
8 ॥7076 8977९०७४४ए७ 0706 07 #*€१९78.. 76 607800प7९॥४॥ 
]088 (0 प्रागपा ्रांहाद्ञाप्रा'.8 8 6शेर॥0. 76 भाई07 48, ४॥98- 
#07"0, 40 06 8॥7067/९)ए ००ाष्ठा'हंप8080 00 ॥06 87980 708708 486 
॥438 वोएशा 0 छापा 0५४ (6 7€8प08 07 धा5 80468 िीाएवे, 
(6 एशापावठपोद्वाः 0 ॥)6 070ए7706« 


गातवाशाआ 9003079॥ए, 700प्रत008 6806 ९७/९३" परा९ए8॥७॥0-« 
ह70 80९0080078 7 ॥6 एफ्श्याशाबरवं3 374 6 द्याण्माठलो 
जाठात्ापए8 ० 496 गखेश्ा8 शाप 6 उपवेतृा38, वेशाए068 ॥08 
70६007090 700 0त्ए ॥'07ए वां पाएश्/शाए, धाधवपरांधए छत 
0007०, 9फा 8ो80 69 78 >7#89प00 04 शाहा07 छादे 
| ४076 .॥2880९8 एणा३ 8 ताग्वे९र्काएयो) 8फ5]68९8.,. 7४6 
77080॥0 ७0०7९ एगाणी 75 7 6शपपे९त, 88 27 उ॥70व7००7४ दैक्षपै- 


पूवे-बचन 


इस “इतिहास” को आज प्रकाशित रूप में देख कर कुछ मिश्रित 
सी प्रसन्नता होती है। इसे लिखे गए. काफी समय बीत चुका, तब से 
अब तक, रिसर्च के बहाने लगातार भारतीय दर्शन का ही अध्ययन करते 
रहने के कारण, आज यह पुस्तक पहले से भी अधिक अपूर्ण प्रतीत 
होती है । 

भारतीय मस्तिष्क का एक गुण या दुर्गण जो मुझे! सदैव खटकता 
रहता है, वह है उसकी मदगामिता या आलस्य | इस स्ंतोमुखी 
कर्मश्यता और “स्पीड” के युग मे “गजगामिनी” और “स्थितप्रज्ञ” 
का आदंश सत्र सदैव और सब के लिये उपयुक्त नहीं हों सकता। 
हम भारतीय जैसे विश्व के विराद परिवतंनों से प्रभावित होने के लिये 
बने ही नहीं हैं | दासता का हंटर भी हमें सजग नहीं कर सका है। 
आज भी हम स्वय सोचने का' कष्ट नहीं उठाना चाहते | हमारे 
“प्रगति-शील” साहित्यिक या तो वेदान्त या कालमाक्स या समय-समय 
पर दोनों के अनुयायी होने में अपने को धन्य समभते हैं। जीवन के 
विषय में एक अपना दृष्टिकोण बनाने की महत्त्वाकाडक्षा, कम-से-कम 
हिन्दी-लेखकों में, नहीं दिखाई पड़ती | परन्तु चिन्तन के क्षेत्र में जूठे 
विचारों से कोई 'सहान” नही बन सकता | यही कारण है कि आज हिन्दी 
में कोई बहुत ऊँची कोटि का कबि या उपन्यासकार नहीं है। गान्धीवाद 
ने प्रेमचन्द को ओर रवीन्द्र-बाद ने कतिपय छायावादी कवियों को अपनी 
विचार-धारा ओर शैली से प्रभावित करके 'सेकन्डरेट” लेखक बना 
डाला | दर्शनों का अध्ययन विचार-त्तेत्र में एक “मसीहा” खोजने के 
लिए नहीं है, इस पर इस पुस्तक में विशेष जोर दिया गया है | 


हिन्दी के साहित्य की, विशेषतः दर्शन-साहित्य को, दशा दयनीय 
है। शफर के भाष्य', कार्ट की 'क्रियौक श्रोंव्‌ प्योर रीणन! और वर्ग 
के 'क्रिएटिव-इवोल्यूशन” जैसे ग्रन्थ द्विन्दी भें कब लिसे जाएँगे ? इस 
समय तो हिन्दी को भारतवर्ष का प्राचीन साहित्य उतना ही श्रलम्य है, 
जितना कि योरुप का आधुनिक साहित्य। गीता प्रेस! ने प्राचीन सन्थों के 
कुछ अनुवाद निकाले हैं, पर दाशनिक दृष्टि से नहीं, धार्मिक दृष्टि से | 
हमारी भाषा में दार्शनिक अन्य लिसने का सब से श्रधिक श्रेय थाय॑- 
समाजी विद्वानों को है, पर उन का दृष्टिकोण प्रायः साम्प्रदायिक है | 
हमारे देश की भाषाओं में दर्शन, विज्ञान, राजनीति, प्र थंशास्त्र, इतिद्ास 
झादि विषयों पर योर्प को किसी भी समृद्ध भाषा का शताश भी 
साहित्य नहीं है । जब तक देशी भाषाएँ यूनिवर्सिटी-शिक्षा का माध्यम 
नहीं वन जातीं, तब तक उनमे उच्चतम को्ि का साहित्य दुलभ ही 
रहेगा | 

इस पुस्तक में प्रायः उन्हीं दाशनिक सप्रदायों का सल्निवेश एई 
जिनका अग्रेजी इतिहासों मे वर्णन रहता है। इस विपय मे भेने प्रा० 
हिरियन्ना के सक्षिस्त इतिहास का अनुकरण किया ६ई। कुछ वैष्णव सप्र- 
दायों का थोड़ा-सा विवरण इस लिए दे दिया है कि उनका हिन्दी 
साहित्य से विशेष सम्बन्ध है। कविराज जी ने वतलाया कि मुझे शैब 
श्रौर शाक्त दशनो का सक्षिप्त परिचय ओर देना चाहिए था| चस्तुत 
मुके इन दर्शनों का विशेष परिज्ञान नहीं है । दूसरे, पुस्तक का आकार 
धीरे-धीरे अधिक बढ़ जाने का भय था | सडन मिश्र की “अत्मसिद्धि! 
का ज़िक्र न किया जाना अवश्य ही खटकनेवाली वात है | लेखकों और 
ग्रन्थों के काल-निर्णय के भागड़े में मैं प्रायः नही पड़ा हूँ, इन विवादों 
के लिए हे छोटी रा हक न था। देवेश्वर सुरेश्वर से भिन्न हूँ, 
इस नवीन अनुसधान को, कविराज जी की इच्छानुसार, ८ 
ओर परिवर्धन”? के अन्तर्गत सल्निविष्ठ कर दिया गया है मम 


प्र 
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सक्षिस होते हुए भी यह इतिहास, दो-एक कमियों को छोड़ कर 
अपने मे पूर्ण है । जो कुछ लिखा जाय वह लम्बा न होते हुए सी स्पष्ट 
हो, इसका मैंने काफी ध्यान रक्खा है। चार साढ़े चार पष्छ म्मे 
भारत के विस्तीण दशन-साहित्य का विवरण देना कठिन बात दे, फ्रि 
भी, विभिन्न दर्शनों की कोई महत्त्वपूर्ण बात छूट न जाय, इसका भरसक 
प्रयत्न किया गया है। दशनों के प्राचीनतम अ्नन्‍्थों का उद्धरणों-सहित 
परिचय इस पुस्तक की अपनी विशेषता है। मूल-अन्थों में पाठकों की 
अभिरुत्वि उत्पन्न करना ही इसका उद्देश्य है। 

जो अपने व्यक्तित्व का अग होते हुए भी अपने-से भिन्न कहे 
ओऔर समसभे जाते हैं, उन विश्ववद्य दाशनिकों के विचारों के 
इस संकलनात्मक ग्रन्थ के लिए मे उन्हीं को धन्यवाद क्‍या द्‌ १ पर 
सबसे ज़्यादा तो यह पुस्तक उन्हीं की है। उनके अतिरिक्त, 'सहायक- 
ग्रन्थों की सूची ? में जिन-जिन विद्वान लेखकों के नाम हैं, उन सब का 
में ऋणी हूँ। इस सूची की दो-चार पुस्तकों का नाम पद-सकेतों में 
नहीं आरा सका है, इसका कारण लिखते समय उनका मेरे पास सिर्फ नोट 
रूप में वत्तमान होना था । 

इस पुस्तक के लिखने मे मुझे दो महानुभावों से विशेष प्रोत्साहन 
मिला है, डा० मगलदेव शास्त्री, प्रिंसिपल संस्कृत कालेज, बनारस और 
पडित अमरनाथ भा, वाइस-चान्सलर, प्रयाग विश्व-विद्यालय | शात्री 
जी की सादगी-भरी ऋजुता और सहृदयता किसे मुग्ध नहीं करती ! 
पडित भा के व्यक्तित्व के दो गुयों--उनकी असाधारण क्रियाशीलता 
ओर अपने विद्यार्थियों का उदय देखने तथा उसमें सहायक होने की 
आकाक्षा और तत्परता--को मैने सदैव विस्मय और मूक प्रशसा की 
दृष्टि से देखा हैं| 'कविराज जी के आशीर्वाद को तो में उनके दर्शन 
का फल मानता हूँ । उन्होंने जितने ध्यान से सम्पूर्ण पुस्तक को पढ़ा 
है, श्रौर न्रुटियो की ओर इगित किया है, वह उनके असीम वात्सल्य 
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हे 


का द्योतक है। इन लोगों के लिए उपयुक्त धन्यवाद भविष्य में साहित्य - 
सेवा करते रहने की प्रतिशा ही है। 

कविराज जी के अग्रेज़ी में लिखे प्राक्कथन का हिंदी अनुवाद 
पुस्तक के अत में दे दिया गया है । 

इस इतिहास के प्रथम भाग की पारडु-लिपि तैयार करने में मुमे 
श्रीरामरतन भटनागर 'हसरत' एम० ए० से विशेष सहायता मिली है 
जिसके लिये में उतका क्ृतज्ञ हूँ। अन्य कई मित्रों ने भी प्रफ़ःसंशोधन 


ओर अनुक्रमणिका थ्रादि बनाने में मदद की है। उन सब का में 
फ्ुणी हूँ । 
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मायावाद, उपनिषदों का मनोविज्ञान, मानसिक दशाओं का वर्णन, 
उपनिषदों का व्यवहार-दर्शन; कर्ता की स्वतत्नता, कर्म और सन्यास, 
मोक्ष; उपनिषदों में रहस्यवाद, उपनिपदों में भारतीय दशनों का 
मूल, न्याय ओर वैशेषिक; साख्य का मूल; योग का मूल, मीमासा; 
शैवमत और उपनिषद्‌, गीता का मूल; श्रीरामानुज-द्शन; शाकर 
वेदात | (६१-९९) 


संप्रदाय; लेखक और साहित्य; सर्वास्तित्ववाद--वेभाषिक और सौच्नातिव 
अनुमान-प्रमाण; सामान्य लक्षण का निषेध, सतपदा्थ का लक्षण, क्षुसिः 
बाद; क्षशकवाद की आलोचना; वैभाषिक सप्रदाय; सौत्रातिक प्क्था 
योग[चार अथवा विज्ञानवाद, आत्मख्याति; अश्वधोष का भूततथत 
दशन; लकावतार सूज्न; असग और वसुबन्धु, विज्ञानवाद का महत्व; 
विज्ञानाद की आलोचना; माध्यमिक का शूल्यवाद; असत्‌-ख्याति; 
आलोचना | (१८०-२१३) 
दूसरा अध्याय--न्याय-वैशेषिक--आरमिक; न्याय का साहित्य; 
वेशेषिक का साहित्य; न्‍्याय-दशन का परिचय; वेशेपिक का परिचय; 
प्रत्यक्ष प्रमाण; अन्यथा-ख्याति; अनुमान प्रमाण; पश्चावयव वाक्य 
अथवा न्याय; पाँच अ्रवयव क्यो; हेत्वाभास; उपमान प्रमाण; शब्द 
प्रमाण, स्मृति; कारण की परिभाषा; कारण के भेद; प्रामास्यवाद, प्रमा 
की परख; अवयव ओर अवयबी, सप्त पदाथ, परमाणुवाद; पीलुपाक 
और पिठरपाक, यूनान का प्रभाव, न्याय का ईश्वरवाद; गुण पदार्थ; 
कर्म पदार्थ, सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव, न्याय-वेशेषिक का 
महत्व, उसकी आलोचना । (२१४-२४५) 
तीसरा अध्याय--साख्य-योग--आर भिक; साख्य का साहित्य; 
योगदशन और उसका साहित्य; कुछ कारिकाए; योग-दशन का परिचय; 
सत्कायवाद, प्रकृति; पुरुष; पुरुष और प्रकृति; कैवल्य; पुनजन्म; साख्य 
ओर ईश्वर; साख्य का महत्त्व; साख्य की आलोचना; सत्कार्यवाद 
की आलोचना । (२४६-२८५) 
चौथा अध्याय--पू्व सीमांसा--आरभमिक; मीमासा-साहित्य; 
प्रमाण-विचार; शब्द प्रमाण; स्वतःप्रामाण्य; अर्थापत्ति अभाव या 
अनुपलब्धि; पदार्थ-विभाग; आत्मा; ईश्वर; व्यवहार-दर्शन; कर्म- 
विभाग; मोक्ष; अन्वितामिधान और अभिहितान्वय; मिथ्याज्ञान या भ्रम 
की व्याख्या; श्रख्याति; आलोचना; विपणीतख्याति। (२८५-३१३) 
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इस शआर्थिक संकट और प्तिहंद्विता के युग में दर्शन जेसे गंभीर विषय 
दर्शनशासतर पर पुस्तक लिखने वाले से कोई भी व्यावहारिक 

की आवश्यकता बुद्धि का मनुष्य यक्रायक पूछ सकता है, 'इस की 
आवश्यकता दी क्‍या थी ?” वास्तव में इस प्रश्न का कोई सतोष-जनक 
उत्तर नहीं दिया जा सकता । उत्तर तो बहुत हैं, पर उन का मूल्य प्रश्न- 
कर्ता के अध्ययन और बौद्धिक योग्यता पर निर्भर है। जिस का यह दृढ़ 
विश्वास है कि मनुष्य केवल पशुओं में एक पशु है ओर उस की आवश्य- 
कताएं भोजन-चस्र तथा प्रजनन-कार्य ( सतानोत्पत्ति ) तक ही सीमित हैं, 
उस के लिए उक्त प्रश्न का कोई उत्तर नहीं है | परतु जो मनुष्य को केवल 
पशु नही सममते, जिन्हें मानव-बुद्धि और मानव-हृदय पर गर्व है, जो यह 
मानते हैं कि मनुष्य सिफ़े रोटी खाकर जीवित नहीं रहता, मनुष्य सोचने- 
वाला या विचारशील प्राणी है, उन के लिए इस प्रश्न का उत्तर सिल्नना 
कठिन नहीं है | वास्तव में वे ऐसा प्रश्न ही नही करेंगे । मजुष्य और पशु 
में सब से बडा भेद यह है कि मनुष्य जो कुछ करता है, उस पर विचार 
करता है, जब कि पशु को इस प्रकार की जिज्ञासा कभी पीड़ित नहीं करती । 
मनुष्य रोता है ओर रोने पर कविता ल्विखता है, हँसता और हँसने के 
कारणों पर विचार करता है, पत्नी के होठों को चूमता है और फिर सवात्त 
करता दै, 'यह मोह तो नहीं है !! पशु और मलुष्य दोनों को दुःख उठाना 
परते हैं, दोनों को 'रृत्यु' होती है, परंतु “दुःख! और 'मृत्यु? पर विचार करना 
मनुष्य का ही कास है। यह समझना भूल होगी कि दार्शनिक विचारकों 
को दुःख! और “रूत्यु? से कोई विशेष प्रेम होता है। वास्तव में दार्शनिक 
'सत्यु' ओर “दुःख” पर इस लिए विचार करते हैं कि वे जीवन के अग हैं। 
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संसार की सारी विद्याएं सनुष्य को जीवन में अभिरुचि की द्योतक हैं, दर्शन- 
शास्त्र का ता सुख्य विषय ही जीवन है। कवि श्रौर उपन्यासकार की 
भांति दाशनिक सी जीवन को समस्याओं पर प्रकाश डालना चाहता है । यद्दी 
नहीं, जीवन को समस्याश्रों पर जितनी तत्परता से दाशंनिक विचार करता 
है उतना कोई नहीं करता । 
यहा प्रश्न यह उठता है कि यदि दाशनिक, कवि और उपन्यासकार 
दर्शनशास् सभी जीवन पर विचार करते हैं तो फिर कविता, 
क्‍या है! उपन्यास भर दु्शन में क्‍या भेद है ? 'दर्शन- 
शास्त्र को साहित्य से जुदा करने वाली क्या चीज़ है ! उत्तर यद्द है 
कि दर्शनशाख की शैज्नी साहित्य से भिन्न है--यदह मुख्य भेद 
है। प्रायः कवि और उपन्यासकार जीवन पर विचार करन में किसी 
नियम का पालन नहीं करते । दार्शनिक चिंतन नियमानुसार होता है। 
अब यदि कोई श्राप से पूछे कि दर्शनशास्त्र क्या है, तो आए कह सकते हैं 
कि जीवन पर नियमानुसार, छिसो विशेष पद्धति से विचार करना “दर्शन! 
है। जीवन का वेज्ञानिक अध्ययन करना ही दर्शनशासत्र का काम है। 
लेकिन जब हम जीवन पर नियम-पूर्चवक विचार करना शुरू करते हैं तब हमें 
मालूम होता है कि जीवन को समझने के लिए सिफ्र जीवन का अध्ययन 
ही काफ़ी नहीं है। जिस जीवन को हस समम्नना चाहते हैं चह् मनुष्य का 
था स्वयं अपना जीवन है। परंतु वह जीवन संसार की दूसरी वस्तुओं से 
संबद्ध है। हम एथ्वी के ऊपर रहते हैं श्रौर आकाश के नीचे, इस हवा में 
सॉँस लेते हैं भौर जल तथा भ्रन्न से निर्वाह करते हैं । हमारे जोवन और 
पशुझ्नों के जीवन में बहुत बातों सें समता है, बहुत में विषमता | जिस 
पृथ्वी पर हम रहते हैं वद सौर-सडल का एक भाग है, वह सौर-सडल्ल 
भी करोबें तारों, अहों और उपग्रहों में एक विशेष स्थान रखता है। झ्राश्चर्य 
की बात तो यह है कि मनुष्य जैसा छोटा प्राणी पृथ्वी से हज़ारों गुने सूर्य 
और सूर्य से लाखों गुने विशाक्ष नज्षत्रों की गति, ताप और परिसमाण पर 
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विचार करता है। इस विराट्‌ ब्रह्मांड में, इस देखने में छोटे, तुच्छ 
मनुष्य का क्या स्थान है, यह निर्णय करना दर्शन-शासत्र की भ्रम्मुख 
समस्‍या है । विश्व ब्रह्माड के रगमच पर यह रोने, हँसने, सोचने ओर 
विचारने वाल्ला मनुष्य नामक प्राणी जो पार्ट खेल रह्दा है उस का, विश्व- 
ब्रह्मांड के ही दृष्टि काण से, क्या महत्व है, यही दाशनिक जिज्ञासा का 
विषय है । ससार के प्राणी पेदा होते हैं श्रोर मर जाते हैं । परंतु मरने से 
पहले मनुष्य तरह-तरह के काम करता है। वह भविष्य की चिंता करता है 
और अपने बच्चों के लिए धन इकट्ठा करता है, धन-संग्रह करने सें वह 
कभी-कभी बेईमानी ओर फिर पश्चात्ताप भी करता है, वह नरक से डरता 
है और स्वर्ग की कामना रखता है, वह कविता लिखता है, कहानी पढ़ता 
है, स्पीचे देता है, पार्टी-बंदी करता है, अपनी स्वततन्नता और अधिकारों के 
लिए लडता है, वह मदिरि, मस्जिद ओर ग्रिजें से जाता है तथा अपना पर- 
लोक सुधारने का प्रयत्न करता है । मनुष्य की इन सब क्रियाओं का क्‍या 
अर्थ है, ओर उन का क्या मूल्य है? मर कर मनुष्य का और 
जीवन में उस न जो प्रयत्न किए हैं उन का क्या होता है ? हम जो अच्छे 
प्रयत्न कर रहे हैं, यश प्राप्त करने से लगे हैं, इस का क्‍या महत्त्व है ? क्‍या 
इस जीवन के साथ ही हमारे अरमान हमारी आशाए और अकाडताएं, 
हमारी अच्छे बनने की इच्छा, हमारी दूसरों का भत्ना करने की साथ --ज््या 
यह सब मरने के साथ ही नष्ट हो जाते हैं ? क्या हम सचमुच मर जाते 
हैं, हमारा कुछ भी शेष नहीं रहता ? संसार के विचारकों ने इस प्रश्न के 
विभिन्न उत्तर दिए हैं। उन उत्तरों पर विचार करने का और नया उत्तर 
सोचने का भी, आपको अधिकार है। दुर्शनशासत्र ऐसे ही विचार-च्लेन्न में 
आप का शअआह्वान करता है। 

_म में से बहुतों ने सुन रक्खा है कि दर्शनशास्त्र में “दुनिया केसे 
चनी ? दुनिया को किस ने बनाया और क्‍यों ? ईश्वर है या नहीं ? क्‍या 
बिना इंश्वर के दुनिया बन सकती है ? जगत परमाणुओ्रों का बना है या 
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किसी और चीज्ञ का ? तल पदार्थ कितने हैं १! इत्यादि प्रश्नों पर बइस 
की जाती है। यह दीक है कि दृर्शनशास्त्र इन प्रश्नों पर विचार करता 
है। परंतु वह इन प्रश्नों के विषय में इस लिए सोचता है क्लि यह प्रश्न 
पज्ञीवन क्या है ?! इस बढ़े प्रश्न से सबध रखते हैं | जब्न आप रेल-द्वारा 
कहीं जाना चाहते हैं तो आप को स्टेशन तक समय पर जाना, टिकट ख़रीदना 
आदि अनेक काम करने पढ़ते हैं | यह काम आप के उद्देश्य में सहायक 
है, स्वयं उद्िष्ट नहीं । इसी प्रकार जीवन को समझने के क्षिए दर्शन- 
शास्त्र को इधर-ठघर के अनेक कामों में फेपना पढ़ता है। मनुष्य का अ्रसलो 
उद्देश्य जीवन को समझ कर उसे ढीकू दिशा में चलाना है। इसी के लिए, 
जीवन के कल्याण-साधन के लिए ही, उसे ईश्वर तथा अन्य देवी-देवता- 
श्रों की च्रावश्यकता पढ़ती है । इस प्रह्मार यदि आप वस्तुतः दर्शनशास्त्र 
में रुचि उसपन्न करना चाहते हैं तो आप का चाहिए कि शाप उन समस्या- 
ऑ का जो कि देखने में ज्ञीवत से उदास्रीन प्रतीत द्वोती हैं, जीवन से 
सबध जोइ लें | आप जो किसो सबधी के मर जाने पर रोते हैं उस का 
पुनर्जेन्म की समस्या से कुछ सबंध है, आप जो अपने मिन्नों को प्यार करते 
हैं उस का जीवन के अतिम लच्च से कुछ सपर्क हो सकता है, जीवन में 
झाप को निराशा शौर श्रसफलता होती है जिस से कि कर्म-सिद्धात और 
ईश्वर की सत्ता पर प्रभाव पड़ता है, आप का प्रकृति-प्रभ श्राप में और 
प्रकृति में किसी गूढ़ संबध का धोतक है | इस त्तरह जीवन पर दृष्टि रख 
कर विचार करने से आप को दर्शनशासत्र कभी रूखा नहीं लगेगा | 
दर्शनशासत्र सिर्फ ब्राह्मणों के लिए नहीं हैं, चह ज़ास तौर से न 
पापियों के लिए है न पुण्यास्माओओं के द्धिए । और चीज़ों की तरह पाप- 
पुण्य, धर्स ओर अधर्म पर ( निष्पक्ष द्वो कर ) विचार करना भी दुर्शन- 
शास्त्र का ही काम है। दर्शनशास्र सिर्फ उन के किए है जो जीवन को 
समझना चाहते हैं । परतु प्राय जो जीवन पर विचार करना चाहते हैं वे 
साधारण ब्वोगों से कुछ ऊँची कोटि के मनुष्य होते हैं; उन में उच्च जीवन 
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की कामना भी होती है। कठिन से कठिन और ऊँचे से ऊँचे विषयों पर 
दर्शनशास्त्र में विचार होता है, इस लिए दशनशास्त्र के विद्यार्थी की तुच्छ 
पसलुश्रों और प्रश्नों में रुचि होनी कठिन है । 
मोतिक जगत जीवन की रंगभूमि है। भौतिक शरीर श्रौर आ्रास्मा कही 
दर्मनमाल और. जाने वाली वस्तु में गंमीर संबंध मालूम होता है । 
विमिन्न विज्ञान शारीरिक दशाओं और मानसिक दशाओं में भी 
धनिष्ठ संबंध है । इस संबंध को ठोक ठीक सममने के लिए भौतिक तत्वों 
तथा शरीर की बनावट का अध्ययन भी आवश्यक दे । आनकल छा कोई 
भी दाशनिक भीनिक विज्ञान और शरीर-विज्ञान के मुख सिद्धांतों की 
उपेज्षा नहीं कर सक्ृता। प्राचोन काल में यह शासत्र इतने उन्नत न थे, 
इस कब्िए प्राचीन दाशनिक भोतिऋ और प्राणिजगत के विपय सें या तो 
युक्ति[र्ण ऋक््पना से काम लते थे, या उन के प्रति उठासीन रहते थे । 
परंतु ग्राजकऊत्त के दाशनिक का काम इतना सरल नहों हैं। जीवन के 
वियय में जहां से भी कुदु प्रकाश मिल जाय उसे वहां से ले लना चाद्दविए । 
समाज्गास्र, राजनीति, श्रथंशासत्र, इतिहास, श्रादि भो मानव-जीवन का 
श्रध्ययन करते हैं। इन विपयों का दर्शान से घनिपष्ठ सबंध है। इसी 
प्रकार मनोविज्ञान भी दाशनिक के लिए बड़े काम की चीज है। यदि इस 
मानव-जीवन को ठोक-टीक समझना चाहते हैँ तो हमें ठस का विभिन्न 
परिस्थिनियाँ में भ्रध्ययन करना पढेगा । मानव-जीवन को सामाजिक श्रौर 
भोतिक दो प्रदार के वातावरण में रहना पडता है; उसे राजनीतिक, ऐति- 
हासिऊ और आर्थिक परिस्थितियों से गुजरना पढ़ता है। मनोविज्ञान के 
नियम व्यक्ति श्रोर समाज्ञ के ब्यवहारों पर शासन करते हैँ । इस प्रकार 
दामनिक को थोढा-बहुत सभी विद्याओं का ज्ञान आवश्यक दे । प्रश्न यह 
हैं कि इतने 'शार्तरों? के रहते हुए 'दर्श नशास्त्र' की श्रलग क्या शआ्रवश्यक्ता 
है ? इन विज्ञानों भर शा्रो से अलग दुर्शनशासत्र के भ्रध्ययन का विपय 
भा क्या हू सकता है ? 
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मान लीजिए कि आप के सामने एक मेज़ रक्खी हुई है। आप अपने 
कमरे के चार स्थानों से खडे हो कर मेज्ञ को देखिए, भाप को मालूम 
हंगा कि उन चार्रो स्थानों से मेज्ञ की शक्व्व एक-सी दिखलाई नहीं देती। 
श्राप की जगह शगर केमरा ले ले तो मेज्ञ के चार भिन्न फोद तैयार 
हो जायेंगे । जिस जगह खडे हो कर आप मेज को देखते हैं धह 
आप का दृष्टिकोण” कहा जाता है। एक ही वस्तु विभिन्न दृष्टिकोण 
से विभिन्न प्रकार की दिखलाई देती है । विभिन्न विज्ञान या 
शास्त्र जगत का विशेष दृष्टिकोों से पअ्रध्ययन्त करते हैं। इस तथ्य को 
यो भी प्रकट क्या जाता है कि प्रत्येक शास्त्र विश्व की घटनाओ्रों में से कुछ 
को अपने अध्ययन के लिए चुन लेता है। राजनीति का विधार्थी शासन- 
सस्थाओं और उन के पारस्परिक सबर्धो का अध्ययन करता है, उत्तरी ध्रुव 
पर हवा का तापक्रम दया है इस से उसे कोई मतलब नहीं | परतु सूगोल 
के विद्यार्थी के लिए दूसरा प्रश्न महत्वपूर्ण है। इसी प्रकार खगोंलशास्त्र 
का छात्र तारों के निरीक्षण में मश्न रहता है जब कि शरीर-विज्ञान का विद्यार्थी 
या डाक्टर तारों से कोई सरोकार नहीं रखता। अ्र्थशास्त्र के अध्येताश्रं 
को मनोविज्ञान से विशेष मतत्ञब नहीं होता। इस प्रकार हम देखते हैं कि 
विभिन्न शास्त्रों के विद्यार्थियों नेजगत को खड-खड कर डाला है। सब 
अपने-अपने विपय के अध्ययन में लगे हैं, सब जगत को एक विशेष पहलू 
से देखते हैं, समुचे जगत पर कोई दृष्टि नहीं डालता । परतु संपूर्ण विश्व 
पर दृष्टिपात करना उसे समभने के ज्ञिप नित्ात आवश्यक है । आप 
किसी युवती के सोंदर्य का माप ( तोल्न ) उस के शरीर के अवयवों 
को अज्षग-अजग करके देखने से नहीं कर सकते । सिर्फ नाक, 
सिफ्न नेन्न, सिफ़ मुख, सिर हाथों आदि में कुछ सोंदर्य हो 
सकता है, लेकिन शरीर का पूरा सोंदर्य इन सब के एकन्न होने पर ही 
प्रकट होता है। इस लिए जब कि विश्व का एकागी अध्ययन करने 
वाले भोतिक और सामाजिक शास्त्र आवश्यक हैं, सपूर्ण विश्व पर 
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एक साथ विचार करने के क्षिए भो एक शास्त्र की ज़रूरत है। ऐसा शास्त्र 
दर्शनशास्त्र है। दर्श नशास्त्र समस्त ब्रह्मांड पर एक साथ विचार करता 
है, इस लिए कि बिना संपूर्ण ब्रह्मांड का देखे जोवन का स्वरूप समम्छ 
में नहीं भ्रा सकता, ढीझू उसो प्रकार जेसे कि बिना पूरा सुख देखे “नाक 
कितनी सुंदर है? इस का निर्णय नहीं किया जा सकता। इसी लिए दुर्शन- 
शास्त्र में जगत की उत्पत्ति, जगत का उपादान कारण शआरदि पर विचार 
क्रिया जाता है । विभिन्न शास्त्रों या साइन्सों तथा उन के विषय-वस्तु मे क्या 
संबंध है, तक॑ शास्त्र ओर तारा-शास्त्र ( भूगोल्न-विद्या ), मानस-शास्त्र 
झौर भौतिक शास्त्र के सिद्धांतों में किस प्रकार सामजस्य स्थावित 
किया जा सकता है, यह बताना दृशनशास्त्र का काम है। कहीं-कहीं 
विभिन्न शास्त्रों के सिद्धांतों में विरोध हा। जाता है जिस पर दर्शनशास्त्र 
को विचार करना पहता है। व्यवद्वार-दुर्शन या आ्राचार-शास्त्र का यह मौलिक 
सिद्धात है कि 'मनुष्य जो चाहे वह कर सकता है, वह खतत्न है?, बिना 
इस को माने दंड और पुरस्कार की ब्यवस्था नहीं हो सकती । यदि में 
कम करने में स्वतंत्र नहीं हूं तो सेरे कह्टे जाने वाले कर्मो का उत्तरदायित्व 
मुझ पर नहीं हो सकता ओर मुझे पार्पो की सज़ा नहीं मित्ननी चाहिए । 
परंतु भोतिक शास्त्र और मनोविज्ञान बतल्वाते हैं कि विश्व की सच घट- 
नाए अटल नियर्मों के अज्ुसार होती हैं, कोई चीज़ स्वतत्र नहीं है, हमारे 
केसे भी विश्व के नियमों का पालन करते हैं। आप के मन में एक छुरा 
विचार उठता है, वह किसी नियम के अज्ुसार, आप उसे उठने से रोक ही 
नहीं सकते थे, ढीक जेसे कि आप हवा को नहीं रोक सकते । इसी प्रकार 
श्राप को इच्छाए मनोविज्ञान के नियर्मों का पालन करती हैं । आप के कर्म 
भाष को इच्छाओं पर निर्भर नहीं हैं और इस तरह श्राप कर्म करने में 
सत्र नहीं है । इन शास्त्रों के विरोध पर विचार कर के उन में सामंजस्य 
स्थापित करना दाशंनिक का कास है। “एक सत्य दूसरे सत्य का विरोधी 
नहीं हा सकता! यह दुशनशास्त्र का मुक्त विश्वास है | यदि दो सिद्धांत एक- 
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दूसरे को काटते हैं तो दोनों एक साथ सत्य नहीं हो सकते । सत्य एक।है, 
और वह सपूर्ण विश्व में व्याप्त है । दुर्शनशास्त्र उसी सत्य की खोज में है । 
इम कह सकते हैं कि दर्शनशास्त्ष समस्त विश्व को समझने की चेष्टा 
है। दाशशंत्रिक विश्व के किसी पहलू की उपेक्षा नहीं कर सकता। जानने की 
इच्छा मनुष्य का स्वभाव है, समस्त विश्व के बारे में कुछ सिद्धात स्थिर 
करने को आकाडत्ता सी स्वाभाविक्र है। 'विश्व-अह्माड में मनुष्य का 
क्‍या स्थान है, इस पर प्रत्येक व्यक्ति कुछ न कुछ मत स्थिर करने की चेष्टा' 
करता है | जो ज्ञान-पूर्वक जीवन की क्रियाशञ्रों में माग लेना चाहते हैं, जो 
भेड़-बकरियों की तरह नेतृत्व के क्षिए दूसरों का मुख नहीं देखना चाहते, 
थे इस प्रकार का सत बनाने की विशेष चेष्टा करते हैं । परतु मनुष्य के 
भविष्य भ्रोर र॒ष्टिःसचाकन के विषय में कोई न कोई मत हर मनुष्य का 
ट्ोता है, इस प्रकार हर मनुष्य दाशंनिक है । प्राणवायु की तरह दुर्शन- 
शास्त्र दमारे शरीर के तत्वों में ध्याप्त है । ऐसी दशा में प्रश्न केवल भ्रच्छे 
ओर छुरे दाशनिक बनने का रद्द जाता है । दर्शन-शास्त्र के अध्ययन से मनुष्य 
दूसरे विद्वानों के विचारों से परिचित होता है तथा स्वय चैज्ञानिक ढग से 
विचार करना सीखता है । मनुष्य की विचार-शक्ति और समझने की योग्यता 
बढ़ाने के लिए दुर्शनशासत्र से बढ़ कर सार्वभीम और व्यापक कोई 
विषय नहीं है | दर्शनशासत्र सब विषयों ओर विद्या्ों को छूता है, दर्शन 
का विद्यार्थी किसी भी दूसरे शास्त्र को सुग्मता से समझ सकता है। जो 
सो के लिए कबिन हैं वह दार्शनिक के लिए खेल है। धन्य दिफयों के 
पढ़ने से दार्शनिक अ्रध्यय लक 
अन्य के लिए बस वाद 0 रा हे हि 
क्या जीवन को देखने 
की क्षमता की ज़रूरत है । 
अध्ययन को सुगमता के लिए आधुनिक काल के विद्वानों ने दर्शन- 
शास्त्र को शाखाओं में विभक्त कर दिया है । अद्दीन 


दशनगासत्र की 
शाखाए काल में ऐसी शाखाए न थीं । तथापि अत्येक दाश- 
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निक किी क्रम से अपने सिद्धार्तों का प्रतिपादुन करता था । दुर्शनशास्त्र 
की समस्‍्याएु बहुत और विविध हैं, इसी ज्लिए उन के वर्गीकरण की आव- 
श्यकता पढ़ती है और उन का अध्ययन अ्ल्षग-अलग किया जाता हैं । 
नोचे हम दशेन की सुख्य शाखाश्रों के नाम देंते हं। 

३ -- प्रसाण-शाखर तथा प्रमाशाख--अश्रेज्ञी में हमें इस “एपिस्टो* 
माज्नोजी' कहते हैं | योरुप के लिए यह नई चोज है, परंतु भारत के दार्शनिक 
इस का सहस्व प्राचीन कोल से जानते थे । वत्वज्ञान सभव भी है या नही; 
यदि हां, तो उस की उपलब्धि किन उपायों से ही हा सकती है ? ज्ञान 
का स्वरूप क्‍या है ? ज्ञान के'साथन कितने प्रकार के हैँ? इत्यादि प्रश्नों को 
उत्त देना इस शास्त्र का काम दे । ह॒ 

,_ २--तख्वदर्शन ( झंटालोजी? )-- यह शाखा विश्व-त्तस्व का अध्य- 
यम करती है। जगत के सूलतख कौन और कितने हैं १ क्या इश्वर, 
जीव और प्रकृति इन तोन तस्वों का मानना चाहिए अथवा इन मेंस 
किसी एक को ? चार्वाक के सतत में प्रकृति हो एक तत्व है जो स्वयं पंच» 
भूर्तों का समुद्द है। जैनी जोब और जड़ दो तत्व मानते हैं। बेदांत का 
कथन है कि तश्व-पदार्थ सिफ़ एक बह्म या झत्मा है । कुछ लोग तत्व को 
परसाणुमय सानते हैं, कुछु के मत में शून्य ही तत्व है। कुछ बोद्ध विचा- 
रक्त विज्ञानों ( मन को दशाओ्रों जेसे रण, रस आदि का अनुभव सुस्त, 
दुःख आदि ) को द्वी चरम तथ्व मानते हैं | | 

+ ३--व्यवहार-शाख्तर (एथिक्स?) --इख में करतंब्याकर्तैब्य पर विचार हाता 
है । मनुष्य को अच्छे कर्म क्यों करने चाहिए १ हम दूसरों का धोखा दुकर 
क्यों न रहे ) सच्चाई से प्रेम क्‍यों कर  हिंस/ से क्यों बचे ? दूसरों का 
दिल क्‍यों न दुखाए ? क्या बुरे कमें। का फल भोगना पडता है ? यदि हां 
तो चह फल्न कस स्वयं दे लत हैं या काई ईश्वर उन का फल देता है ? 
क्या पुनर्जन्म सानना चाहिपु ) मानव-जीवन का लच्य क्या है ? यदि हम 
मानव-जीघन का काई लक्ष्य न मारने तो क्‍या कोई हज है १ कूमें ओर साक्ष 
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गंभीरता को समर सकता है, श्रौरे न उस के उत्तर की योग्यता के विषय 
में ही ठीक मत निर्धारित कर सकती है । 
या तो दार्शनिक प्रक्रियां सांच देशिक या सा्वभोम' है, सब॑ देशों' के 
भमारतीया दशनंशास्तर दार्शनिर्कों' ने समार्ने समस्याश्रों पर विंचार किया 
की विशेषत्ताए है. तथापि अस्येक देश के दर्शन में! कुछ अपनी 
विशेषता पाई जाती है | यूनान की अपेक्षा भारतीय दर्शन अधिक आओध्या- 
श्मिक और अ्रधिक व्यावहारिक है | यूनानी दंर्शानि्कों को संमंजस और 
सीमित पदाथों से अधिक प्रेम था, भारतीयों की शुरू से हीं सीमाहीन या 
पिराट्‌ में अधिक अभिरुचि रही है । यूंनान' के विचारिक श्रेणी-विभांज॑न 
ओर चर्मकिरण में बहुत सिद्ध॑ईम्त हो गए, ओरस्तू ने जानकी भी विज्ञानों 
या शाखाओं में बाँध दिया; सोश्तीयें दाशिनिकों की इंष्टि अभेंद भ्रीर ससे- 
म्वय की ओर अधिक रही। यूनान दर्शन में,, सुक्रावे श्रौर अफ़लातून को 
छोड कर,- जढ़ और चेतन के बीच गहरी खोई नहीं खोदीः गईं, भारत में 
शरीर, और अआस्मा के द्वेत पर कुछ ज़्यादा ज़ोर दिया मेयाः है । 
भारतीय दर्शन को आशावादी कंद्देना चाहिए या निराशावोदी' ? धाय॑: 
आशावांद या भारत के सभी दर्शन संसार की दुःखंमय मोनत्ते 
निराशावाद ! हैं, दर्शनों का उपक्रम ( औरंग ) इंसी प्रकार होता 
है। दुःख से फूँटैनां ही भारतीय द॑र्शनों को उद्देश्य है। इस विषय से प्राय: 
सभी विचारकों का एक' मत है । यह दुं खाद” भारतीय दर्शन की सुख 
विंशेषता बतलाईं जाती है | तो क्या सर्च॑सुच ही भारतीय विचारक दुःख- 
चांदी थे ? मेरा विचार तो ऐसा नहीं हैं। भारतीय दर्शन का दुश्खवाद 
उन के चरित्र की दो विशेषताओं का फंत है । एक तो भारत के निवासी 
संहंदय भौर कोमल दचूंत्ति वाले हैं । को्मलता, मधुरता ओर सोंदर्य-प्रियत्ता 
- आरतीय काव्य के विशेष गुण हैं। भारतीय दर्शन का हँदय भी कवि-हृदय 
है, वह दुःख को देर कर शी प्रभावित ही जाता है। भारत के दाशेंनिक 
केस्णामय ऋषि थें जो दिमागी फंसरत के लिए नहों बल्कि लोक-कल्याण 
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के लिए दार्शनिझ चिंतन करते थे | भारतीयों की दूसरी विशेषता श्रन॑तता 
की चाह है, वे सीमार्या भोर बधर्नों से घप्रराते हैं, श्रमोम वायुमंइल्न में 
उड़ना ही उन्हे पसद है। भारतवर्ष का ऋद्ानियों की जन्मसूमि बताया 
जाता है, यद्द यहां के ब्ागों के कलपनाशील्ष 'झथवा' मावजगत में विच- 
रण करने वाले, हाने का प्रमाण है । मुमकिन है कि कुछ आलोचकओं को 
यह श्रस्युक्ति जान पढ़े, समव है कि वर्तमान दासता हमारे स्वातस्य प्रेम 
को उल्लरा सिद्धू करती हो । परतु जिस स्वातत्य को भारतीयों ने सदैव 
चाहा है वह आध्यात्मिक स्वतन्नता है । भारत में स्वतन्न विचारों के लिए 
शारीरिक दंड बहुत कम दिया गया है | सुक्ररात, ईसा, गेलिलियशो जेसी 
कहानियां भारतीय इतिहास में प्रायः नहीं हैं। मुसलमानों के राजप्व-काल 
में भी भारतीयों ने अपनी धार्मिक और मानसिक स्व॒तन्नता को अ्रछ्ुण्ण 
रक्‍्खा । जिन मुसलमान ब्रादशाहों ने उसे दबाया, उन का नाश कर दिया 
गया। उ्ुस्ल्तिम-राज्य के सारे इतिहास ,में हम भारतीयों को स्वतन्नता के 
लिए लद़ते शोर अयरन करते पाते हैं | राणा प्रताप, भ्रमरसिंह, गुरु गोविंद 
सिंह और शिवाजी जेसे वोरों में यह प्रयत्न अ्रधिक भुर्त भ्रौर स्पष्ट हा 
उठते थे। अकबर के हिंदू सरदार मुगल राज्य को स्वीक्षारा करके भो कम 
मानी नहीं थे | थ्राज भी भारतीय युवक स््रतन्नता के प्रति उदासीन नहीं 
है | परतु जेसा कि हम ने ऊपर कहा, श्राधिक श्रौर राजनीतिक स्वतंत्रता 
से कहीं ज्यादा भारतोर्यां को झ्राध्याध्मिक रघतत्नता से प्रेम रहा है | 
सीमित ऐश्वर्य भारत के असीम के प्रति पक्षपात को सतुष्ट नहीं कर 
सका | जो भूमा है, ज़ो अनत है वही सुख है, अल्प में, ससीम में सुख 
नही है? यह उपनिषद्‌ के ऋषि का अमर उद्गार है। इस को समसे बिना 
भारतीय दर्शन का 'दु खबाद समझ में नहीं आ सकता । भारतीय दर्शन 
को निराशावादी तो किसी प्रकार कह्द दी नहीं सकते । मोक्ष की धारणा 
भारतोय दर्शन की मौक्षिक धारणा है| हमारे अपने व्यक्तिश्व में ही मोक्त- 
स्वरूप श्ाव्मा को ज्योति छिपी है, जिसे अभिष्यक्त करना हो परम पुरुषार्थ 
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है। 'कौन जीवित रद्द सकता, कोन साँप ले सकता यदि यह प्राकाश 
आनंद (स्वरूप) न होता ?” आनंद से ही भूववर्ग उत्पन्न होते हैं, आनंद 
से ही जीवित रहते हैं और आनंद में ही प्रविष्ट ओर लग द्वोते हैं |! 
भारतीय तकंशाखत्र में अच्छे दर्शन का एक यद्द भी जक्त य है कि उसे मान- 
कर मोक्ष संभव हो सके | दार्शनिक प्रक्रिया निरुदृश्य नहीं है, मो, दुःखा- 
भाव, या पशानंद की प्राप्ति उस का एकमान्र ज्च्य है। मोत्न-द्शा की 
वास्तवि्ञता में भारतोय दर्शन का दृढ़ विश्वास है | भारतीय दर्शन का दु ख- 
वाद उस वियागिनी के ऑसुओं की तरह है जिसे अपने प्रियतम के आने 
का दढ़ विश्वास है, परंतु जो विय्रोग की अवधि।निश्चित रूप से नहीं 
जानती । यही नहीं भारत की दार्शनिक विय्ोगिनी यद्द भी जानती है 
कि वह अपने प्रयत्नों से धीरे-धीरे वियोग की घढ़ियों को कमें कर 
सकतो है । 
अज्ञान ही सारे दुःखों को जड़ है, यह भारतीय दर्शन में अनेक प्रकार 
से बतलाया गया है । कऋतेज्ञानान्न मुक्ति? ( ज्ञान 
के बिना मुक्ति नद्दीं दो सकती ) यह हमारे दर्शन 
का अठल वाक्य है। रामाजुज की भक्ति भगवान्‌ का ज्ञान-विशेष ही हैं । 
श्राज भी भारत को दुरवस्था का कारण यहां की जनता का भ्रज्ञान है। 
इस अ्रभी तक दोस्त भौर दुश्मन का ठीक-ठीक नहीं पहचानते | दुःख 
के बंधन के कारण का ढीक-ठढोक ज्ञान किए. बिना हम उस से मुक्ति नहीं 
पा सकते । श्रज्ञान को हटाना ही दर्शनशासत्र का उद्देश्य है. इस प्रकार 
दर्शनशास्त्र सोक् का भ्रन्यतम साधन है | 
परंतु तत्वज्ञान क्या है, इस विपय में तीघ्र मतभेद है । किसी भो 
ते दाशंनिक समस्या पर संसार के दर्शानकों का एक- 
मत प्राप्त करना कठिन है । विचार-विभिन्नता ही 
दाशनिक संप्रदायों को जननी है। दर्शनशास्त्र एक है, दार्शनिक उद्देश्य 
झौर प्रक्रिया पुक है, परंतु 'दर्शन? बहुत हैं। भारतवर्ष ने कम से कम बारद 
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प्रसिद्ध दार्शनिक संप्रदायों को जन्म दिया है जिन के विपेय में हम॑ इस 
पुस्तक में पढ़ेंगे' /यह मतभेद भारतीय सस्तिष्क की उर्चरता का परिचायके 
है। बिना सतसेद, थ्राल्चना श्रोर प्रंध्यालचना के ज्ञान' की किसी 
शांखा की: उन्नतिनंहीं हो सकती | अधविश्वास! अथवा बिना विचार किए 
दूसरे को बांतें मान लेने का स्वभाकसंद प्रेकार की उन्नति का घातक है । 
फिसो! जाति' या राष्ट्रं की उन्नति के लिए यह आवश्यक है कि' उंव का प्रस्येर्क 
संदस्य॑ सतर्क रहें, अपने मस्तिएंआ भर घुंद्धि को जागरूक रमंखे। 
जेब! भरते में यंदं जागरूकता और सत्ता विद्यमान थी, तब दी 
सेग्ति का रवर्ण-युंगं था। सारत के पैतंन का एक'/बंढ़ी कारण यह भी हुआ 
कि ऊुंछु काल बादे यहाँ के ज्ञोग स्वततन्र विचार करना भूल कर “विश्वासी? 
बन गए । विश्वास घुरी चीज़ नहीं है, पर केवल विश्वास श्राध्यास्मिक 
उन्नति में बाधक है। विचार या मनन करने का काम हमारे लिए कोई 
दूसरा नहीं कर सकता । यह सभव नहीं है कि विचार कोई दूसरा करे 
और दार्शनिक हम घन जायें ! 'मैं भह्म हूँ? कहने माज्नै से! कोई चेदाती 
नहीं घन सकता, महावाक्यों का अर्थ हृदयगम करने के क्षिए. लगी तैयारी 
की ज़रूरत है। खेद की बात है कि श्राज भारतवर्ष में ऐसे अकर्मण्य वेदांती 
बहुत हैं । भगवदूगीता में कद्दा है--'उद्धरेदात्मनात्मानम?, भ्र्थाव्‌ आप 
अपना उद्धार करे, परतु कुछ भोले लोगों का विचार है. कि ऋषियों की 
शिक्षा मे विश्वास कर लेना ही आत्म-कल्याग! के लिए यथेष्ट है। यदि 
आप जीचित रहना चाहते हैं तो विचार-पूर्वक जीवित रहिए, विचार-शीर्स॑ता 
द्टी जीवन है| आप ॑ के सप्रदाय के कोई झाचार्य बहुत बढ़े विद्वान थे, इस से 
यह सिद्ध नही होता क्लि आप सी विचार कर सकने योग्य हैं, इस से यह 
भी सिद्ध नहीं होता कि आप-अपने आचाये को दीक-दीक समझ भी सकते 
हैं । याद रखिए कि किंसी मी श्राचार्य को चुंद्धिद्दीन' श्र्ययायी की अपैता 
बुद्धिमान प्रतिपी ज़्यीदी प्रिय होगो। 
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फिर ऋषियों से विश्वास करने से काम भी तो नहीं चेले सिंकेता। 
ऋषियों में मतभेद है भोर आप को किसी से किसी ऋषि में अविश्वास 
करना ही पद्ढेगा ॥ श्राप सांख्य और चेदांव दोनों के एक साथे अनुयायी 
नहीं न्रन सकते, ल आप नेयायिक शौर भ्रद्नेतवादी ही एक साथ हो सकते 
है। सब आचायों का सम्मान करना चाड़िए, सब ऊँचे दर्ज के विचा- 
रक थे, परतु दस का भ्र्थ किसी के भी. सिद्धांतों को अंज्षरश! भान होनी 
नहीं है । झाप को सत्य का भक्त येनना चाहिए ने कि किसी भफेटपि विशेर्ष 
का । सत्य का ठेका किसी ने नहीं ले लिया है; यह श्रावश्यक नहीं है कि 
शंकराचार्य हो ठोक हो और रामांनुज गलत हों । संप्रशयवादी प्राथ!: अपने 
आचार्य करा भतर-अदर मानने को तेयार रहते हैं ओर हुंछरे आचोगों 
की प्रश्येक् बात राजत समसझते हैं । यह हठधर्भी श्रोई भुर्खता है। हमारा 
करतंब्य यह है कि हम सब मतों का आदर-पूर्वक अध्ययन कर, और संत 
से जो संगत प्रतीत हों वह सिद्धांत में ले । हीक मी यंहो है कि हंस 
विश्व भर के विद्वानों का आदर कर परतु कम से कमे श्रपने देश के विंची- 
रहा का अध्ययन करते समय डंदारता भौर सहानुभूति से काम लेने 
चाहिए | । 

सचमुच ही वह देश अभागा कहा जाथंगा जिंस॑ में घिंचार-वैचिंत्य धहीं 
है। यदि भारतवर्ष ने अपने छंवे इतिहास में सिफ्रे एंक ही दाशंनिके 
संप्रदाय का जन्म दिया होता तो वह विचार शीर्त़ा के देश नहीं फंहों 
जाता । जहां प्रत्येक व्यक्ति स्वतंत्र चिचार करंता है वहां संघर्ष भरनिवार्थ है | 
स्वतंत्रचेता विचारक तोते की तरह दूसर्रों की युक्तियों की श्राच्रृत्ति करेकें 
संतुष्ट नहीं रद्द सकते । विचारों की विभिन्न॑ता किंसी' जीर्ति के जांविते 
होने का चिद्द है। परंतु इस का अ्रथ व्योवहोरिक फूट नंद्ी' है । दयावहें।रिके 
बातों में एकमत होना कठिन नहीं' हैं । संसार के सारे घर्म प्रायः एँ&सीं 
नैतिक शिक्षा देते है चोरों और ब्यतिचार' का सब मतों ने बुरा कही 
है ओर सत्य बोलने की प्रशंसा सभी ने मुक्त-कंठ से की है'। 


भूमिका रे 


भी उन की सौम्य सूर्तियां हमारे देश की स्मृति को पविन्न बना रही हैं। 

भारतीय दर्शन की इस विशेषता का उल्लेख शायद कभी नहीं किया 
गया है। हमारे यहां श्लोक-रचना का गुण साधारण- 
सी बात थी। अपने संगलाचरण या व्याख्या में 
कही भी भारतीय दार्शनिक अपने काब्य-गत पक्षपात का परिचय दे देते 
है। 'साख्यकारिका” जैसी महत्वपूर्ण पुस्तक पद्य में हैं। गीता दार्शनिक और 
धार्मिक ग्रथ तो है ही, उस में सरस कविता भी है। हमारे पुराण दार्श- 
निक विचारों से भरे पढ़े हैं | श्री शंकराचार्य ने विवेकचुडामणि जेसे ग्रथों 
में श्रपने गृढ़ दाशनिक विचारों का सरस प्रतिपादन किया है। विद्यारण्य 
फी 'पचद॒शी?, सर्वज्ञका मुनि का सक्षेप 'शारीरक', सुरेश्वर की “नेप्कर्य- 
सिद्धि! आदि पद्म-ग्रथ हैं । विश्वताथ की 'कारिकावल्ली? न्याय की प्रसिद्ध 
पुस्तक है | पद्य में दाशनिक रचनाएं भारत की एक स्एहणीय विशेषता है। 
'प्लेटो के सवादों तथा कुछु प्राचीन ओऔक दुर्शनिर्कों को छोड़ कर, योरुपीय 
दशान में सरसता का पाया जाना कठिन है | विशेषतः जर्मनी के दाशनिक 
सरल रीति से विचार करना जानते ही नहठी। कांट की ओर हीगल की 
पुस्तके पढ़नेवालों के सिर में दर्द होने लगता है | काट को “'क्रिटीक ऑफ़ 
प्योर रीज्ञन! को पढ़ते समय ऐसा प्रतीत होता है कि लिखते समय लेखक 
के कंधों पर कई-सो मन का बोर रक्‍्खा था, जिस के कारण वह साफ़ 
बोल नहीं सकता था। कांट के 'ट्रासंडटन्न डिडक््शन” जेसे कढितव विपयों 
को भारतीय दाशनिर्को ने जेसे हसते-हेँसते व्यक्त कर डाला है। अमाग्य- 
वश नव्य-न्याय के प्रभाव ने हमारे दशन की स्वाभ्ाधिऊृता को भी नप्ट कर 
डाला । परंतु भारतीय दर्शन का भविष्य ऐसे नैयायिकों के द्वाथ में नहीं 
है। घआराहुए, हम ज्ञोग कोशिश कर के फिर दु्शशाखत्र को साधारण जनता 
की चीज़ बना द्‌ 

शायद पाठकों को यह पुस्तक भो कहों-क्हीं रूखी ओर छिप्ट सालूस 
पदे | इस के कई कारण हो सकते हैं। एक कारण लेखक छा संक्षेप में 

ठ 
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कहने का शआाग्रह है, अन्यथा पुस्तक का शाकार और मुल्य बद़ जाने का 
भय था| दूसरे हिंदी भाषा के दार्शनिक साहित्य का श्भी शराब-फाल्त ही 
है | ससकृत की जैसी सुदर रचनाए हिंदी मे मिलना कठिन हैं। यदि पाठस 
इस पुस्तक वी, विचारों की गर्भीरता और भाषा की सुप्रोवता की दृष्टि से, 
हिंदी के अन्य दर्शन-अर्थों से तुलना बरगे तो शायद लेगयक को 'धिक 
दोप न देकर उस के प्रयत्न को घरणा की दृष्टि से ेखेंगे। फिर नी से 
मानता हू कि नीरसता दोप छम्य नहीं है। नीरसता का एक वारण कभी- 
कभी लेखक का अपने जीवन के नीरस छणु में कियने को नझ जाना भी 
होता है। बाई चीज़ नीरस है या सरस, यह ग्रएणयर्ता की पुद्धि पर भी 
निर्भर रहता ६। बचपन सें जो मुझे नौरस लगता था यह सब सरस 
मालूम पढ़ता है । पहले मे सरछृत के श्रजुप्टरसू छुद को कम पसद फरता 
था, पर अरब 'रघुवश' का प्रथम सर्ग सगीन का प्रादर्श मालूम शोता है । 
जीवन के सचर्प से पढ़ कर अ्र्थशास्र जसा निर्मम विषय भी रोचरऊ झौर 
सजीच प्रतीत होने लगता है। शायद पुस्तक के प्रथम भाग में नीरसता 
की शिकायत कम होगी, दूसरे भाग तक पहुँचते-पहुँचते पावकों की दाश- 
निक अभिरुचि कुछ बढ़ चुकी रहेगी । 

हमारे यहा मगज्ाचरण के साथ पुस्तक प्रारभ करने का नियस था | 
नीचे हम प्राचीन मगज़ाचरणों में से कुछ उद्धरण देकर भूमिका समाप्त 
करये। यह उद्धरण भारतीय दर्शन के संगीत्तमय होने की साए्ठी भी ढंगे । 

अनृततज डविरोधि रझुपसततन्रयसलवधनदुः्ताविरुद्धस्‌ । 

अतिनिफ्टमविक्रिय मुररें! परमपद प्रणयाद भिष्ट्यी मि ॥ 

(संक्षेप शारीरक) 

शर्थ--जो अनुत और जड़ से भिन्न श्र्थात्‌ सत्य श्र चैतन्य स्वरूप 
है, जो देश, काल और चस्तु के परिच्छेद ( सीमा ) से रहित है, जिस में 
दुःख और विकार नहीं है, मुरारि कृष्ण के उस परसपद्‌ को, जो सेव 
पास दी वतमान है, मे प्रेस-पूर्वक नसस्कार करता हूँ । 


भूमिका शेर 


निःश्वसितमस्य वेदा वीक्षितमेतस्य पत्चभूतानि । 
स्मितमेतस्य चराचरमस्य व सुप्त मह्ाप्रत्य:॥ 
( वाचस्पति की भामती ) 
श्र्थः--त्रेद्‌ उस का निःश्वास हैं, पाँच महाभूत उस की दृष्टि का 
विल्लास, यह चराचर जगत उस की मसुसकान है, मह्ाप्रजय उस की गहरी 
नींद है । 
लच्सीकौस्तुभवक्षस मुररिपु शट्भासिकौमोदुकी 
हस्त प्मपत्नाशताम्रनयन पीताम्बर शाह्रिणम्‌ | 
मेघश्याममुदारपीवरचतुर्वाहु प्रधानात्परस्‌ 
श्रीवत्साहूम नाथनाथमम्दत वन्दे मुकुंदं सुदा ॥ 
( शाख्रदीपिका ) 
अर्थ:--जिन के वक्तःस्थल पर लच्मी और कौस्तुभ मणि हैं, जो हार्थों 
में शंख, खज्न ओर गदा लिए हुए हैं, कमत्र के पत्तों जेसे रग के जिन के 
नेत्र हैं, जो पीला वख्र पहने, सेघ के समान श्याम ओर पुष्ट चार भुजाओओं 
वाले हैं, जो श्रीवत्स-ल्ांछुन का धारण करते हैं, उन प्रधान ( प्रकृति ) से 
भी सूच्म, अ्म्दत-स्वरूप कृष्ण की में आनद से वदना करता हूं । 
नृतनजलघररुचये गोपवर्धूटीदुकूलचोराय । 
तस्मे कृष्णाय नमः संसारमहीरुहस्य बीजाय ॥ 
( कारिकावली )» 
अर्थ--नवीन से्घों के समान कातिवाले, गोप-बघुओं के वर्षों के 
चोर, संसार-बृक्ष के बीज रूप-कृप्ण का मेरा नमस्कार हो | 


, पहला अध्याय 
ऋग्वेद 


ऋग्वेद विश्व-साहित्य की सब से प्राचीन रचना है। प्राचीनतम मनुष्य 
के मस्तिष्क तथा धार्मिक ओर दार्शनिक विचारों 
का सानव-सापा सें सब से पहला वर्णन ऋग्वेद में 
मिक्नवा है । मनुष्य को आदिम दशा के और भी चिह्न पाए जाते हैं । मिश्र 
के पिरेमिड भोर क़त्र इस के उदाहरण हैं | लेकिन इन चिह्दों से जब कि 
मनुष्य के आदिम कला-कौशल पर काफो प्रकाश पढ़ता है, उस के विश्वार्सों 
ओझौर विचारों के विषय में अधिक जानकारी नहीं होती | अपनी प्राचीनता 
के कारण आज ऋण्वेद सिर्फ़ हिंदुओं या भारतीयों की चीज़ न रह कर 
विश्व साहित्य का अथ भौर सारे ससार के ऐतिद्यासिकों तथा पुरातरव- 
वेत्तार्ओों की अमूल्य सपत्ति बन गया है। चारों वेदों में ऋग्वेद का स्थान 
सुझुय है। उस के दो कारण हैं। एक यद् कि ऋग्वेद अन्य वेदों की अपेक्षा 
अधिक प्राचीन है | दूसरे, उस में अन्य वेदों की अपेक्षा अधिक विपयों 
का सन्निवेश है। यजुरवेद और सामवेद में याज्षिक मत्रों की प्रधानता है। 
ऋग्वेद में वेदिक काज्न की सारी विशेषताशञ्नों के अधिक विशद्‌ और पूर्ण 
वर्णन मिल सकते हैं । 
ऋग्वेद का अ्रध्ययन क्यों आवश्यक है ? इस प्रश्न का उत्तर हमें अच्छी 
ऋग्वेद क्यों पढ़े !. तरह समझ लेना चाहिए | ऋग्वेद की भाषा उत्तर- 
तीन कारण कालीन सस्क्ृत से बिल्कुल भिन्न है, इस ज्षिए उस 
का पढ़ना और समझना परिश्रम-साध्य है । आजकल्ञ का कोई विद्वान 
इतना परिश्रम करना क्‍यों स्वीकार करे ? आज हम ऋग्वेद क्यों पढ़े' ? आाज- 
कल्न के युवक के ज्षिए विज्ञान तथा पश्चिमी साहित्य का पढ़ना आवश्यक 
है । ऋग्वेद पढ़ने से उसे क्या लाभ हो सकता है ? शायद कुछ लोग कहें 


ऋग्वेद की ऋचाए 
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कि ऋग्वेद के मंत्रों में सुंदर कविता पाई जाती है, वह कविता जो हिमालय 
से निकलनेवाली गंगा नदी के समान ही पविन्न ओर नेसर्गिक है, जिस में 
कन्निमता नहीं है, भाव-भंगी नहीं है, अलंकार नहीं है । यदह्द कुछ ह॒द्‌ तक 
ठीक हो सकता है । लेकिन श्राज जब कि साहित्य के रसिकों को वाल्मीकि 
ओर काल्निदास तक के पढने का समय नहीं है, कविता के लिए ऋग्वेद को 
पढ़ने का प्रस्ताव द्वास्यास्पद्‌ सालूम होगा । दाशंनिक विचारों के लिए भी 
ऋणगणेद को पढ़ना अनावश्यक है। तकं-जाल से सुरक्षित तेजस्वी पड़दर्शनो 
को छोड़ कर दाशनिक सिद्धांत प्राप्त करने के लिए ऋग्वद की तोतल्ली वाणी 
किसे रुचिकर होगी ? प्लेटो श्रौर अरस्तू , कांट ओर हीगल के स्पष्ट 
विश्लेषण का छोड़ कर ऋग्वेद की कविता-गर्भित फिलॉसफी से किसे संतोष 
होगा ? कुछ ल्लोगों का विचार है कि वेद ईश्वर की वाणी पर ज्ञान के 
अक्षय भडार हैं। सोसाग्य या हुर्भाग्यवश आजकल्न के स्वतंत्रचेता विचा- 
रक संसार की किसी पुस्तक को ईश्वर-कृत नहीं मानते | जो पुस्तक हिंदुओं 
के लिए पविन्न है और मुक्ति का मार्ग बताने वाली है वह इंसाइयों या सुस- 
लमानों के लिए घृणा की चीज हा सकती है, इस लिए यदि हम वेदों के 
सावभौम अध्ययन के पक्षपाती है तो इमें ऊपर के प्रश्न का कोई ओर उत्तर 
सोचना पडेगा । 

आधुनिझ काल में ऋग्द का मान ओर उस के अध्ययन में रुचि बढ़ 
जाने के तीन सुख्य कारण हैं। पहले तो ऋग्वेद्‌ को ठीक से समझे बिना 
भारतवपं के बाद के घार्सिक और दार्शनिक इतिहास को ढीक-ठीक नहीं 
समझा जा सकता, इंस लिए भारतीय सभ्यता और संस्कृति के प्रत्येक वि- 
थार्थी का यह कर्तव्य हो जाता है कि वह वैदिक काल का ठीक श्रतुशीजलन 
करे । हिंदू जाति ओर हिंदू सभ्यता की बहुत सी विशेषताएं ऋग्वेद के 
युग में बीज-रूप में पाई जाती हैं जिन का क्रमिक विकास ही हिंदू जाति 
का इतिहास है। दूसरे, जेसा कि हम ऊपर संकेत कर चुके हैं आदिम 
सजुप्य की सानसिक स्थिति समझने का ऋग्वेद से बढ़ कर दूसरा साधक 


ड्घ दशशानशास्त्र का इत्तिददास 


हमारे पास नहीं है। यदि एम मजुग्य को समम्तना चाहते हों, सो कि दर्शन- 
शास्त्र का ही नहीं ज्ञान मात्र का उद्देश्य हैं, तो हमें उस के उमिकर विक्रास 
का अध्ययन करना ही होया। मनुप्य को झिसी एक छण में पकट कर दी 
हम नहीं समझ सकते | सानव चुद्धि श्रौर मानयी आझाक्षार्ओों को यति 
किस और है, मानत्र-जीवन श्रततः छिल शोर जा रदह्दा है, हस को समझने 
के लिए मनुप्य के इतिद्वास का प्रय-पूर्वक श्रध्ययन करना श्रायश्यक है । 
पिक्ास-सिद्धांत आ्राजहुल के मनुष्य के रक्त मे ससा गया हू । इस कारण 
आधुनिछ विटान प्रस्येक शास्त्र भर प्रत्यक्ठ सम्था का इतिद्दास पोते हैं । 
वाठकों को याद रखना चाहिए कि योठय ऊ विद्ठानों का भारत॑य साहित्य की 
ओर भ्ाक्ृप्ट होने का सब से बढा कारण एुतिदासिर अथवा विकरासाध्मक 
इप्टिकोश ही है । 
एक तीसरा कारण भी ऋग्वेद का श्रध्ययन बढ़ने का उप्पन्न हो गया 
है । यह कारण तुलनात्मक भाषा-विज्ञान ( कररेट्वि फाइलालोनो ) का 
झ्राविष्फार है। सस्क्तत ससार फी सब से प्राचीन भाषाओं में है प्रौर 
उस का ओऔक, लैटिन, फारसी शझादि दूसरी श्ार्यभाषाथों से ग्रधिक घनिष्ठ 
संवध है। वास्तव में तुलनात्मक भाषाविज्ञान की नींच तय तर दीक से 
नहीं रक्खी गई थी जब तक कि योरुप में सस्क्ृत का प्रचार नहीं हुआ्ना । 
सस्कृत साहित्य, विशेषत वैदिक साहित्य, के ज्ञान ने तुलनात्मक भापा- 
विज्ञान के सिद्धातों पर प्रकाश की धारा-सी बहा दी। हन तीनों कारणों में 
सब से मुख्य कारण हमारे युग की ऐतिहासिक रुचि को ही समझना चाहिए । 
ऋग्वेद के मंत्रों को रचना कब हुई, इस का निर्णयकरना बढ़ा कठिन 
काम है | किंतु उन के शअ्त्यत प्राचीन होने सें किसी 
को सदेद्द नहीं है । ऋग्वेद की प्राचीनता का श्रजु- 
मान कई प्रकार से किया जा सकता है। 'सद्दाभारत ट्िंदु श का काप्ढी 
आचीन अंय है। डाक्टर वेल्वेज्कर का मत है क्लि महाभारत की मुख्य 
कथा वोद्धधर्म के प्रचार से पहले लिखी गई थी। घुद्ू जो का समय (६३७- 


ऋग्वेद का समय 


ऋग्वेद की 


थे कपल 

४७७ ई० पू०) है। महाभारत के कई संस्करण हुए हैं। ऐसा मान “आता 
है कि सब से पहले संस्करण का नाम 'जय? था जिस में कौरव-पांडर्वों के 
युद्ध का वर्णन था। दूसरा संस्करण भारत” कहलाया जिस सें शायद 
२४००० श्तोऋ थे । उक्त डाक्टर के सत में महाभारत के यह दोनों संस्फरण 
चौद्धर्म से पहले के हैं। कुछ भी हो, मद्दाभारत के सुख्य भार्गों का रचना- 
काल चौोथी-पॉचनची शत्ताव्दी ईं० पू० से बादु का नहीं माना जा सकता 
यथपि उस में कुछ न कुछ सिल्लावट तीसरी-चौथी शताब्दी ईस्त्री तक होती 
रही । महामारत से तथा बौद्धधर्म से सी उपनिषद्‌ प्राचीन हैं ओर ब्राह्मण- 
आथ उपनिपदों से भी प्राचीन हैं । इस प्रद्धार वेदिक सहिताओं का समय, 
ओर उन में भी ऋग्वद्‌ का समय, काफी पीछे पहुँच जाता है । ऋषग्वेद की 
भादचीनता दूसरे प्रकार से भी घिद्ध होती है। महाभाष्यकार पतजल्ति का 
समय दूसरों शताब्दी ई० पू० है। पाणिनि, जिन को श्रष्टाध्यायी पर 'सहदा- 
भाष्य” नाम की टीका लिखो गई थी, पतंजलि से प्राचीन हैं । यास्क, जिन्‍्हों 
ने निरुक्त क्षिखा है, पाणिनि से कहीं अधिऊ प्राचीन हैं| यास्क ने 'निघंदु? 
पर टीका क्षिखी है जिसे निरुक्त कहते हैं | निधटु को वेदिक शब्दों का कोप 
समस्तना चाहिए। निरुक्तकार सब शब्दों को घातु-सूलऋ मानते हैं | वते- 
समान निरुक्त के लेखक यास्फ ने प्राचीन निरुक्तक्नारों का उर्लेख किया है । 
इस का सतलब यह है कि वर्तमान निरुक्त लिखे जाने के समय तक अनेक 
'निरुक्त कार हो चुके थे। निरुक्त में एक कोत्स नासक प्रतिपक्षी का कह ना है 
कि वदसंत्र निरर्थर हैं। निरुक्तकार ने इस का खंडन किया है। इस विद्याद 
से यह स्पष्ट हो जाता हे कि निरुक्तजार के समय तक चेदसंत्रों की व्याख्या के 
धिपय में बहुत मतभेद हो चुका था, यहां तक कि कुड ल्लोग वेदमंत्रों का 
आर्थ करने के हो घिरुद्ध थे। उस समग्र तक चदमंत्र काफी पुराने हो चुके 
थे । बदसत्रों के किस प्रक्नार अनेक शर्थ होने लगे थे, यह निरुक्तकार यास्क 

न्ने उदाहरण देकर यतलाया है | एक जगह वे लिखते हनन 

तरको बृच्रः । मेघ इति नेरुक्ताः । स्वाष्टोडछुर इत्यैतिहासिकाः । अपाच्य 


ऋग्वेद ४ १- 


सकता है कि उपनिषद चेद नहीं हैं | स्वामी दयानंद के मत में ब्राह्मण भी 
चेद नहीं हैं । वास्तव में ब्ाह्मण ग्रंथ वेदों की सब से प्राचीन व्याख्याएं या" 
दीकाएं हैं । आधुनिक स्कालर भी संहिता-भाग को ही वेद नाम से पुकारते- 
हैं। परंतु आस्तिक विचारकों के विश्वासानुसार वेद से मतलब संहिता अर्थात्‌ 
मन्न-भाग, उस का बाह्यण (एक या अनेक), उस से संबद्ध आरण्यक, और 
उपनिषद्‌ू--इन सब से है | ब्राह्मणों के अंतिम भाग को ही आरण्यक कहते 
हैं, और आरण्यर्कों के अंतिम भाग को उपनिषद्‌ | संदिता, ब्राह्मण, 
आरण्यक और उपनिषद्‌ अपौरुषेय या ईश्वरक्वत माने जाते हैं। प्रत्येक वैदिक - 
संहिता की अनेक शाखाएं पाई जाती हैं ।हर शाखा के म॒न्न-पाठ और क्रमों 
में कुछ-कुछ भेद द्ोता है। ऋग्वेद को पॉच शाखाए उपलब्ध हैं श्रर्थात्‌ 
शाकल, वाप्कल्न, आश्वजञायन, कोपीतकी, या साख्यायन भोर ऐतरेय [५ 
शुकू-यजुवेद की दो शाखाएं मिलती है, काण्व और माध्यन्दिन। इसी 
प्रकार कृष्ण-यजुवेद्र की पॉच, सामवेद को तीन ओर अ्रथर्ववेद की दो 
शाखाए. उपलब्ध हैं | बहुत-सी शाखाएुं नष्ट हो गई । सिद्धांत में अत्येक 
शाखा का ब्राह्मण, आरण्यक ओर उपनिषद्‌ होना चाहिए, प्रत्येक शाखा से 
संबद्ध औत-सूत्र, धर्म सूत्र ओर गृश्य-सूत्र होने चाहिए | छः अंगों श्र्थात्‌ _ 
शिक्षा, कल्प, व्याकरण, निरुक्त, छुद और ज्योतिप का होना भी आवश्यक 
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धर्म बतलातें ह॑ं और ग़द्यसुत्रों मे उपनयन, विवाह आदि संस्कार करने की 
विधियां वर्णित हैं | शिक्षा नाम के बंदाग में शब्दों का उच्चारण सिखाया 
जाता है, कल्प में यज्ञों की विधिया | निरुक्त का वर्णन हम कर ही चुके 
हैं। ध्याकरण, छुंद-शाखर और ज्योतिष शास्त्र तो सभी जानते हैं | प्राचीन- 
काल में चेद्‌ कंड मे रक्खे जाते थे और ग़ुरु-शिप्य-परंपरा से उन के रुवरूप 
की रक्षा होतो थी । वाद को जब शिषप्यों की बुद्धि संद होने लगी तब डपदेश 
करते-करते थक कर ( उपदेशाय क्लायंतः ) ऋषियों ने वेदों को ल्लेखनी-- 
बद्धू कर डाला | 


जद दशन शास्त्र का इतिहास 


वेद-सत्रों का संकलन बड़े सुद्र थौर वेज्ञानिक ढंग से किया गया 
है। इस के आगे हम ऋग्वेद का ही विशेष वर्णन करेंगे। एक विषय के 
कुछ म॒त्रों के समुद्द को सूक्त या खोत्र कहते हैं । ऋग्वेद इसो भ्रकार के 
सूक्तों का सम्रह है। ऋग्वेद के कुत्त सूक्तों की संख्या लगभग १०२८ ह्ै। 
सब से बढे सूक्त में १६४ मंत्र हैं भर सब से छोटे में केवल दो । कुल 
मत्रों की संख्या लगभग ३०,००० हैं। सपूर्ण ऋमग्वेद मडलों, अलजुचरार्को, 
सूक्तों और मत्रों में विभक्त है | ऋग्वेद में +० मडल है । प्रध्येक मडल में 
कई अनुवाक द्वोते हैं, और हर अजुवाक में श्रनेक सूक्त । दूसरे प्रकार का 
विभाग भी है जिस में कुल ऋग्वेद को श्रप्टर्को में, दर अप्टक को वर्गों में 
भौर हर वर्ग को सूक्तों में बॉटते हैं । परतु पहला विभाग हो ज़्यादा प्रसिद्ध 
है। ऋग्वेद के भ्रधिक्राश मडल एक-एक ऋषि झौर उस के कुटव से सबद्ध 
हैं। इस का भर्थ यद्द है हि क्रिसी मंडल विशेष छी रचना या ईश्वर से 
प्राप्ति एक विशेष ऋषि और उच्त के कुटुद्ियों के द्वारा या माध्यम में हुईं । 
आस्तिक हिंदू ऋषियों को मन्न-द्रप्टा कहते हैं, सन्न-रचयिता नहीं । ऋग्वेद 
का दूसरा, तीसरा, चौथा, पॉचवा, छुठा, सातवां, आठवा मइल ऋमश. 
गृत्समद, विश्वामिन्न, वामदेव, अन्नि, भारद्वाज, वशिप्ठ और कण्व नाम 
के ऋषियों से सबद्ध है। शेप सइलों में कई ऋषियों के नाम पाए जाते 
हैं। वेद को छुः अगनों सहित पढ़ता चाहिए । किसी मत्र को उस के ऋषि, 
छुंद ओर देवता को बिना जाने पढ़ने से पाप द्वोता है । 
ऋ्वेद के अधिकाश सूक्त देवताश्रों की स्तुति में लिखे गए हैं। इन 
२-ऋग्वेद दी विषय-. सूत्तों का स्थान भी विशेष नियमों के अधीन है । 
वस्तु श्रागे लिखा हुआ क्रम दूसरे से सातवे मंडल तक 
पाया जाता है। शेप मडक़ों में ऐसा कोई नियम नहीं पाला गया है| 
“सब से पहले अ्रश्नि की स्थुति में लिखे हुए सूक्त आते हैं, फिर इंद्र के 
सूक्त। उस के बाद किसी भी देवता के स्तुति-विपयक सूक्त, जिन की संख्या 
-सब से ज्यादा हो, रक्‍्खे जाते हैं । अगर दो सूक्तों में बराबर मन्न दो तो 


ऋग्वद छ्ड्‌ 


चडे छुंद वाला सूक्त पहंले लिखा जायगा, अन्यथा ज़्यादा मंत्रों वाला 
सूक्त पहले लिखा जाता है। लगभग ७००-८०० सूक्तों का विषय देव-स्तुति 
है; बाकी २००-३०० सूक्तों में दूसरे विषय आ जाते हैं । 
किल्लत त+++-+-नन- ः 

कुछ सूक्तों में शपथ, शाप, जादू कुछ सूक्तों में शपथ, शाप, जादू , दोना आदि का टोना_ शआादि का चर्णन है। इन्हें 
अभिचार सूक्त' कहते हैं। ऋग्वेद में इन की संख्या बहुत कम है; परंतु 
अथवंबेद में इन का बाहुल्य । में इन का बाह्य है। 

कब चूत में विगई, साख आदि सलवार का वर्यन है। दसवें मंदल 
में विवाह-संबधी सुंदर गीत हैं । उपनयन संस्कार का नाम ऋब्बेद में 
नहीं है । 

कुछ सूक्तों को पहेल्ली-सूक्त कहा जा सकता है। 'वह कौन है जो अपनी 
माता का प्रेमी है, जो अपनी बदन का जार है ?! उत्तर--सूर्य! । चुलोक 
के यालक होने के कारण उपा और सूर्य भाई-बहिन हैं जिन में प्रेम संबंध 
है। सूर्य थोः (आकाश) का प्रेमी भी है। “माता के प्रेमी से मैं ने प्रार्थना 
को, बहिन का जार मेरी प्रार्थना सुने; इंद्र का भाई और मेरा मिन्न: 
' सातुदिधिपुसब्रवम्‌ , स्वसुर्जारः श्णोतु से । आता इंद्वस्पय सला सम ), 
है रह । गणित-संबंधी पहेलिया महत्वपूरं हैं । 

ऋग्वेद में एक यूत-सूक्त है, एक सूक्त में मेढकों का वर्णन है, एक 

अरण्य-सूक्त या बन-सूक्त है | चौथे मडल में घुडददौड का ज़िक्र है । सरमा 
और पणियों की कहानो शायद नाटक की सॉति खेली जाती थी | सरमा 
(एक कुतिया थो जो देवताओं के गायों की रक्षा करती थी । एक बार पणि 
लोग गायों को चुरा कर ले गए; सरमा को पता द्गाने भेजा गया । 
सरमा ने गायों को खोज निकाला और इंद्र उन्हें छुद्ा लाए । ऋग्वेद में एक 
'कषयित्नी का वर्णन है जिस का नाम घोपा था । उस के शरीर में कुछ दोष 
ये जिन्हें उस ने अश्विनीकुमारों की प्रार्थना करके ठीक करा स्तिया । घोपा 


के शतिरिक्त विश्ववरा, चाकू, लोपामुद्धा आदि खोन्‍्कवियों के नाम ऋग्वेद 
नें भाते है। है| 


8 दुर्शनशासखत्र का इतिहास 


यज्ञों के श्रवसर पर ऋणष्विकु-लोग देवताओं की स्थुतियां गाते थे । 

ऋग्वेद को जानने वाज्षा ऋत्विक होता”, यजुरबेद को जानने वाला श्रिष्वर्य? 
र सामवेद को जानने वाज्षा 'उद्गाता! कहलाता था। अथववेद के 

ऋत्विक को ब्रह्मा” कहते थे । 
“>“चैदिक काल के लोग भ्राशावादी थे, वे विजेता होकर भारतवर्ष में 
आप थे | जीवन का आनद, जीवन का सभोग ही उन का ध्येय था | हम 
सौ वर्ष तक देखें, सौ वर्ष तक सुनें, भर सौ वर्ष तक चलवान बन कर 
जीते रहें |! 'हमारे अच्छी सतान हो, हम सपत्तिवान्‌ हों। हे अप्नि ! हमें 
अच्छे रास्ते पर चत्नाओ पऐश्वर्य की प्राप्ति के लिए ( श्रप्न नय सुपथा राये' 
अस्मान्‌, विश्वानि देव वयुनानि विद्वान ) ।! इस प्रकार की उन की प्रार्थना 
होती थी | मझृत्यु पर विचार फरना उन्हों ने शुरू नहीं किया था | उन का' 
हृदय विजय के उल्लास से भरा रह्दता था| वे यज्ञ करते थे, दान करते 
थे भ्ौर सोमपान करते थे । दुःख और निराशा की भावनाओं से उन का 
हृदय कलुपित नहीं होता था | उन की उपा अभात में सोना बखेरा करती 
थी, उन की श्रम्मि उन का सदेश देवताओं तक पहुँचाती थी। इढ़ युद्ध में 
डन की रक्षा करता था और पर्जन्य उन के खेतों का लद॒लहाता रखता था | 
डस समय की स्त्रियों को काफी स्वतन्नता थी, उन के बिना कोई यज्ञ, कोई 
उत्सव पूरा न हो सकता था। श्रार्य ज्ञोगों का विश्वास था कि वे सर कर 
अपने पितरों के पास पहुँच जायेंगे | देवता ज्ञोग अमर हैं, सोसपान करके, 
यज्ञ करके हम भी अमर हो जायें--यह उन की अ्रस्िज्ञापा और विश्वास 
था। 

भारत के आयों की निरीक्षण-शक्ति तीघ्र थी, उन के ज्योतिष सबंधी 
आविष्कार इंस का प्रमाण हैं। वे स्वभाव से ही प्रकृति-प्रेमी और सॉंदर्य- 
डपासक थे । थे आ्ाकृतिक शक्तियों और समाज दोनो में नियर्मो की ध्योप॑- 
कता देखना चाहते थे। प्रकृति के नियमित गति-परिक्‍तंनों की व्याख्या 
कैसे की जाय ? श्रार्यो' ने कह्दा कि प्राकृतिक घटनाओं के पीछे अधिष्ठाता 
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देवताओं की शक्ति है। उन्हों ने प्राकृतिक पदार्थो' में देव-भाव और मनु- 
द्यस्व का श्रारोपण किया। प्राकृतिक घटनाओं और पदों को देवताओं 
के नाम से संबोधन करते हुए भी आर्य लोग उन घटनाओं और पदार्थों 
के प्राकृतिक होने को नहीं भूले | देवताओं की उपासना में वे प्रकृति को 
न भुक्षा सके | प्राकृतिक शक्तियों में उन का व्यक्तित्व का आरोपण अपूर्ण 
रहा | इस घटना के महत्वपूर्ण परिणाम पर हम बाद को दृष्टिपात करेंगे । 

ऋग्वेद के देवताओं को विद्वानों ने तीन श्रेणियों सें विभाजित 
किया है :--- 

(१) आकाश या यो: के देवता--इस श्रेणी के देवता 
बहुत महत्वपूर्ण हैं। दयोः, वरुण, सौरमंडल के दुंचता (सूर्य, सविता, पूषन्‌ 
और विष्णु ) और उषा सुख्य हैं । 

(२) अतरिक्ष या वायुमंडल के देवता--जैसे इंद्र, मस्त्‌ और पर्जन्य | 

(३) एथ्वी के देववा--जेसे अप्नि और सोम | इन के अतिरिक्त उत्तर 
काल में जब यज्ञों की महिमा कुछ ज़्यादा बढ़ गई, तब यज्ञ-पात्र मुसत्त 
आदि उपयोगी पदार्थ सी देवता होने लगे | कुछ भाव पदार्थ जैसे श्रद्धा, 
स्तुति आदि में भो देवत्व का आररोपण कर दिया गया | ऋऋदह्मणस्पति स्तुति 
का देवता है । 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण देवताओं का वर्णन देते हैं । 

पाठकों को याद रखना चाहिए कि चैदिक देवताओं ओर द्विंदू देवताओं 
में कुछ भेद है। वैदिक काल में जो देवता प्रसिद्ध 
थे वे घीरे-घोरे कम प्रसिद्ध होते गए । वैदिक काल 
में बह्मा-विष्णु-सहेश अपने वर्तमान रूप में सर्वथा अज्ञात थे । राम और 
कष्ण का तो वेदों में जिक्र हो द्वी नहीं सकता, क्योंकि वे बाद के इतिहास के 
्यक्ति हैं। वैदिक युग के प्रारंभिक दिनों का सब से अखिद्ध देवता वरुण है। 
चरुण वेदों का शांतिप्रिय देवता है । वह विश्व का नियंता ओर शासक है । 
अपने स्थान में गुप्तचर्रो से घिरे हुए बैठ कर वरुण जगत का शासन करता 
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वर्ण 
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है ।* वरुण को प्रसन्न करने के लिए अपने नेतिक-जीवन को पविन्न बनाना 
श्वश्यक है। वरुण का नाम त-बत है। वह प्राकृतिक और नैतिक 
नियमों का सरक्षक है। धर्म के विरुद्ध चलनेवालों को वरुण से दडा 
मित्नता है। प्रकृति श्रौर नेतिक जीवन ढोनों पर अखड नियर्मो का आधिपत्य 
है। नियमों की व्यापझता को ऋग्वेद के ऋषियों ने 'ऋत' नाम से अ्भिहित 
किया है। ऋत से ही सारा संसार उत्पन्न होता है | वरुण ऋत का रक्षक हैं 
(गोपा ऋतस्थ) । मनुष्यों के अच्छे-बुरे कर्म वरुण से छिपे नहीं रहते । वह 
स्वेज्ञ है। जो आकाश के उड़ने वाले पत्तियों का मार्ग जानता है, जो समुद्र 
में चलने वाल्नी नावों को जानता है । जो वायु की गति को जानता है,' 
चह वरुण हमें सन्‍्मार्ग पर लाए | वरुण बारह मार्तों को जानता है और 
जो ज्ञोंद का मह्दीना पेदा हो जाता है उसे भी जानता है ।* 
मित्र नामक सौर देवता वरुण के हमेशा साथ रद्दता है। वेद के कुछ 
यूक्त 'मिन्रावरुण” की स्तुति में हैं। वरुण का धास्वर्थ है 'श्राच्छादित करने 
वाला! । वरुण तारों से भरे आकाश को आच्छादित करता है । इस प्रकार 
वरुण प्रकृति से सबद्ध हो जाता है । 
सोर-मडल से सबद्ध देवता सूर्य, सविता, पूषन भर विष्णु हैं। मिन्न 

भी सौर देवताओं में सम्मिलित हैं । इन देवताओं 
में विष्णु सब से मुख्य हैं । भारत के उत्तरकालीन 
धार्मिक इतिहास में विष्णु सब से बढे देवता बन जाते हैं, पर ऋग्वेद में" 
विष्णुका स्थान इद्ध भ्ोर वरुण से नीचे है। विष्णु की सब से बडी विशे- 
पता उन के तीन चरण हैं। अपने पाद-च्षेपों में विष्णु श्वर्थात्‌ सूर्य घथ्ची 
आकाश भ्रोर पाताज्ञ तोर्नों जोकों में घूम लेते हैं । वामनावतार की कथा 
का उद्गम ऋग्वंद के विष्स-सबंधी तीन चरणों का यह वर्णन ही है। विष्णु 
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को उरु क्रम या दूर जाने वाला कहा गया है। विष्णु 'डरुगाय!' हैं, उन" 
की बहुत स्री प्रशंसा होती है । विष्णु के तीन चरणों में समस्त संसार रहता 
रहता है, विष्णु के चरणों में मधु का निमोर है ।* विष्णु तीनों ्लोकों को - 
धारण करते हैं। विष्णु का परम-पद्‌ ख़ब भासमान ( प्रकाशसय ) रहता 
है। देवताओं के लिए यज्ञ करने वाले मनुष्य विष्णु के लोक में जाते हैं ।' 
आकाश के देवताओं में उषा का एक विशेष स्थान है । उषा स्त्नी-देवता है ।' 
ऋग्वेद की दूसरी खत्री-देवता अ्रदिति है। जो आदिर्यों 
की जननी है। ऋग्वेद के कुछ अत्यंत सुंदर सूक्त 
उपा की प्रशंसा में लिखे गए हैं। उपा सूर्य की प्रियतमा है। वह उसे अपना 
चत्तःस्थल दिखाती है। वह अचलयौवना तथा असर है और अमरता का: 
चरदान देनेवाली है। नित्य नई रहने वाज्ञी उषा मरणशील मनुष्यों के हृदय 
में कभी-कभी अस्तिख्व-संबंधी गंभीर ओर करुण भाव उत्पन्न कर देती है । 
उषा स्वर्ग का दरवाज़ा खोल देती है । वह रात्रि की बहन है। नीचे हम अनेक 
सुंदर उपा-सूक्तों में से एक देते हैं । यद्द सूक्त ऋग्वद के तोसरे मंडल का 
६१ वां सूक्त है। ऋषि विश्वामित्र हैं, ओर छुंद 'त्रिष्टुप” है। उत्तर-संस्कृतः 
साहित्य के इंद्रवज्रा, उपेद्रवच्धा आदि छुंद इसी से निकले हैं । 
हे उषे देवी यशरिविनि चुद्धि की बेला, 
हे विभव-शालिनि हमारा हो स्तवन स्वीकार | 
अहृह प्राचीने तुम्हारा है अचत्न यौवन, 
विश्व-कसनीया नियस से कर रही पद-चार | 
सस्‍्तर्णमय रथ पर उदित होती अमर देवी, 
मुक्त तुम करतीं विहर्गों का सुरीला गान | 
आशु-गति, श्रोजस्विनी रथि की कनक-वर्ण 
रश्मियां करतीं चहन सुंदर तुम्हारा यान । 


उषा 
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विश्व के सम्मुख अमरता को पताका-सी 
ऊर्ध्व-नभ में नित्य तुम होती उपे शोभित | 
अयथि सदा नव-यौवने इस एक ही पथ में, 
चक्र-सी घूमो निरतर कर भुवन मोह्दित । 
तिमसिर का अचल दटाती रवि-प्रिया सुद्र, 
भूमि-नभ के बीच जब करती चरण-निक्षेप । 
सुभग श्रगों की प्रभा से विमत्न देवी के 
जगत हो उठता प्रकाशित निमिष भर सें एक । 
सामने श्राभामयी के सब प्रणति के साथ, 
ला धरो यज्ञान्न का, हृवि का मधुर उपहार । 
रोचना, रमणीय रूपा की सनोहर काति, 
ढाज्षती भ्राकाश में आतज्नोक की मथु धार । 
दीखती जो एथक्‌ नभ से ज्योति से अपनी, 
नियम-शीक्षा जो दिखाती विविध रूप-विज्ञास । 
आ रही आल्ोक-शालिनि अब उपा वह दी, 
शअ्प्नि | जाकर साँग लो ऐेश्वर्य उस के पास । 
दिवस का आरभ दिनकर है उषा जिस की, 
अवनि-नस के बीच देखो आ गया चुतिमान । 
वरुण की, आदित्य की ज्योतिर्मयी माया, 
कर रही है अखिल जग में स्वर्ण-शोभा-दान । 
ऋग्वेद के सूक्त एक द्वी समय सें नहीं लिखे गए हैं। दस हज़ार से 
भी अधिक सन्नों को रचना में अवश्य ही काफ़ी 
ससय लगा होगा । जब तक श्ार्य शाति-पूवेक 
रहे तब तक उन में वरुण का अधिक सान रहा | युद्धकी आवश्यकताओं 
ने वज्र ओर बिजली को धारण करनेवाले इद्ध को अ्रधिक प्रसिद्ध कर 
दिया। इद्न सो प्रतिशत युद्ध का देवता है। 'जिस ने उत्पन्न दवोते ही यज्ञ 


झ्द्रु 


ऋग्वेद ४६ 


करके अपने को सब देवताओं के ऊपर बिठा दिया । जिस के भय से थ्राकाश 
ओर पृथ्वी कॉपते हैं, हे मनुष्यो, वह बलशाली इंद्र है। जिस ने कॉपती 
हुईं पृथ्वी को स्थिर क्रिया, जिस ने कुपित पवेर्तों को रोका, जो अंतरिक्ष 
ओर थोः को धारण करता है, वह इद् है|" जिस ने दृत्र नाम के सर्प को 
मार कर सात नदियों को बहाया, जिस ने पत्थरों को रगड कर अग्नि पेदा 
की, जो युद्ध में भयंकर है. हे मनुष्यों वह इद्र है। इंद्र की सहायता के 
बिना कोई युद्ध में नहीं जीत सकता | युद्धस्थन्न में आतं होकर ज्वोग इंद्र 
को पुकारते हैं | सुदास नाम के आर्य सामंत को शन्नुओं ने घेर जिया पर 
चह इंद की पूजा करता था, इस ल्लिएु उस की जीत हुईं ।* इृद् को प्रथ्वी 
और शआकाश नमस्कांर करते हैं। उस के भय से पर्वत कॉपते है । चढ़ 
सोमपान करने वाला है। वह वज्ध-बाहु है और वच्र-हस्त है। “जो सोम 
का रस निकालता है, जो सोमरस को पकाता है, उसे इंद्र ऐश्वर्य देता है। 
है इंद | हस तुम्हारे प्रिय भक्त हैं | हम वीर पुत्रों सद्दित तुम्हारी स्तुति 
कर |? इंद्र को ऋग्वेद में कहीं-कहीं अद्ृल्या-जार कहा गया है। मरुदूगण 
इंद्र के सहचर हैं । 

अंतरिक्ष के देवताश्ों में हम ने सिर्फ़ इंद्र का वर्णव किया है। छुथ्वी 
के देवताओं में अग्नि मुख्य है | हम कह चुके हैं 
कि ऋग्वेद के कुछ मडक्नों से अग्नि-संबंधी सूक्त 
सब से पहले आते हैं | अग्नि यज्ञ का पुरोहित श्र देवता है। अग्नि 
चह दूत है जो छथ्वी से आकाश तक घूमता है। अरणियों में उस का 
निवास-स्थान है । वह देवताओं तक यज्ञ का हवि पहुँचाता है। घृतमय 
उस के अंग हैं, सतक्खन का उस का सुख है। ऋग्वेद में अग्नि की नाई 
से तुलना की गई है, जो पृथ्वी के सुख से घास पात दूर कर देता है। 


अ्रर्नि 


श्यट० म० २, सूक्त २१ 
"ऋ० म० ७, सूक्त ८३ 
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श० दर्शनशासत्र का इतिहास 


हमने विरतार भय से कुछ ही देवताओं का वर्णन क्या है। आकाश 
के देवताओं में अशिविनीकुसारों का भी स्थान है| इन्हें हमेशा द्विचचन में 
सबोधित क्या जाता है। मित्र और चरण, तथा इद्र और चरण का भी 
कहीं-कहीं साथ-साथ वर्णन होता है । ऋग्वेद के अतिस भागों सें प्रजापत्ति 
भासक देवता का महत्व बढ़ने लगता है, आगे चल कर यद्दी प्रजापति ब्रह्मा 
बन जाते हैं | ऋग्वेद का “कम्मे देवाय” सूक्त प्रजापति पर लिखा गया 
है, यह भारतीय विद्वानों का सत्त है | सायण के अन्नुसार 'क का श्र्थ 
प्रजापति है | श्राघुनिक योरपीय विद्वान्‌ 'कस्मे? का ञअर्थ 'किस को! करते 
हैं। /हस किसे नमस्कार कर ( कर्म देवाय 8विपा विधेम ) १? उन का 
कथन है कि यह सूक्त' इस बात का दोतक है कि आया के हृदय में ईश्वर 
की सत्ता के संबध सें संकरुप-विकक्प होने रूगे थे 


ऋग्वेद के भ्रारभिक ऋषियों ने जगत को आकाश, अतरिक्ष ओर पृथ्वी- 
लोक में विभक्त करके उन में भिन्न-भिन्न देवताओं 
को प्रतिष्ठित कर डाला था। विश्व को इस प्रकार 
खड-खड क्र डाज़्ना समीचीन नही है, यद्ट तथ्य ऋग्वेद के ऋषियों से 
छिपा न रह सका । ऋग्वेद के सनीपी कवि बहुत से देवताओं से अधिक 
काल तक सत्तुष्ट न रद्द सके । हम पहले कह छुके हैं कि आायों का प्रकृति 
में व्यक्तित्व का आरोपण अपूर्ण रहा था| प्रकृति फे सब पदार्थ और घट- 
नाए एक-दूसरे से सबद्ध हैं, इस ज्िए उन के भ्रधिष्ठाता देवताओं की 
शक्तियों को मित्रा कर एक भद्दाशक्ति की कक्पना का उत्पन्न होना, स्वासा- 
विक ही था। एक और अचृत्ति आर्य कवियों में थी जो उन्हे एक देव- 
चाद की झोर ले गई | क्सी देवता की स्तुति करते समय कवि-भक्त अन्य 
दुवताओं को भूजन-सा जाता है ओर अपने तत्कालीन थआ्ाराध्य-देचता को: 

सब से बढ़ा समझने और वर्णन करने लगता है| वेदिक कवियों की एक 


एक देववाद की भोर 


१ ऋ म० १०, सृक्त १२१ 
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देवता को सब देवताओं से बढ़ा देने की इस प्रवृति को कुछ पश्चिमी विद्वानों 
ने ( हेनोथीइज़्म ) नाम दिया है। दूसरे विद्वार्नों ने इसे ( अ्रपारचूनिस्ट 
मानोथी इज़्म) कद्द कर पुकारा है। हिंदी सें हम इस का अनुवाद 'अवसरिक 
पएकदेववाद! कर सकते हैं। सक्ति के आवेश में अन्य देवताओं को भूल जाने 
का अवसर पाते ही वेदिक कवि एक का उपासक बन जाता है । 
अ्रवसरिक एकदेववाद से एकेश्वरवाद की ओर घंक्रमण ( ट्रानजिशन ) 
चैदिक ऋषियों के ल्िण कठिन बात न थी । ऋग्वेद के कई मंत्र इस बात 
की साज्ञषी देते हैं कि आर्यो' में एक इश्वर की भावना इतने प्राचीन काल में 
उत्पन्न हो गईं थी । एक प्रसिद्ध मंत्र ईश्वर की भावना को इस प्रकार व्यक्त 
का एक सद्ठिप्रा बहुधा वदन्ति 
अप्िं यम मातरिश्वानमाहुः ।* 
भर्थात्‌ एक द्वी को विद्वान लोग बहुत अकार से पुकारते हैं, कोई उसे 
अप कहता है, कोई यम और कोई मातरिश्वा ( वायु ) | यह आया 
का दाशनिक एकदेववाद है । अवसरिक एकदेववाद को हम कावयिक अथवा 
साहित्यिक एकदेव-चाद कह सकते हैं । 
परंतु एक-इेश्वरवाद्‌ अथवा एकदेववाद दही दुशनशासत्र का अंतिम शब्द्‌ 
नहीं है । यदि जगत ईश्वर से सर्वथा भिन्न है तो 
उन दोनों में कोई आंतरिक संबंध नहीं हो सकता। 
यदि ईश्वर भोर जगत में विजातीयता है तो हम एक को दूसरे का नियंता 
केसे कद्द सकते हैं ! जगत के क्रम और नियमबदूुता के लिए एक जगत 
से बाहर का पदार्थ उत्तदायी नहीं हो सकता। श्राश्चर्य तो यह है कि 
भारतीय विचारकों ने ईसा से हज़ारों वर्ष पहल्ले दर्शनशाखत्र के इस श्रत्यंत् 
गूढ़ सिद्धांत का अन्वेषण कर डाला था। ऋग्वेद के 'नासदीय सूक्तः की 
गयाना विश्व-साहित्य के भ्रांश्चर्यो? सें होनी चाहिए। ऋग्वेद के बाद के 
१ ऋग्वेद, १। १४४। ४६ 
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सीन चार हक्षार वर्षों में सृष्टि और प्रलय की रहस्य-भावना से आकुत्च 
होकर पूर्व या पश्चिम के किसी कवि ने नासदीय सूक्त से अधिक सखुद्र या 
उतनी सुदर भी कविता की रचना की द्वो, यद्द मुझे ज्ञात नहीं है। काव्य 
ओऔर दर्शन दोनों की ऊँची से ऊँची उड़ाने इस सूक्त में अ्रभिव्यक्त हुई हैं । 
यदि आज भारतवासी अपने वेदों ओर उन के दार्शनिक सिद्धांतों पर गये 
कर तो कोई आश्चर्य की बात नहीं है । 
इस भावाकुल रहस्य॒पुणं सूक्त का अनुवाद करने की चेष्टा अनेक लेखकों 
और कवियों ने की है । अंग्रेज़ो में इस के कई पद्माजुवाद हैं। सूक्त के कुछ 
पद्‌ तो सचमुच अपने गद्दन सकेतों से मस्तिष्क को निगुढ़ भाव-जात् सें 
फँसा देते हैं। क्योंकि मूल सूक्त तक बहुत से पाठकों की पहुँच न हो सकेगी, 
इस लिए हम नीचे उक्त सूक्त* का भावानुवाद देने का दुस्साहस करते हैं । 
न सत्‌ था न असत्‌ उस काल था 
न रज थों न गगन का शून्य था 
ढक रद्दा था क्या ? किस को ? कहां, 
सलिजल के किस गहरे गर्भ में, 
खत्यु थी न अमरता थी कहीं 
दिन न था, न क॒द्दीं पर थी निशा 
“पुक” वह लेता बस सॉस था 
पवन थी न कहीं कुछ और था । 
तिमिर था तम से अआच्छन्न हवा ! 
सल्िल से यह सब कुछु था ढक्का 
बीज लघु था गुप्त पड़ा कहीं 
तपस्‌ से जो सवद्धित हुआा। 
जग उठी उस में द्वुत वासना 
( था सनोभव-बीज यही श्रहो ) 
१ ऋ०, संडल १०, सूक्त २९ 
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सत्‌ असत्‌ का है बंधन यही 

बस यद्दी कोचिंद कवि कह सके ! 

किरण जो तिरछी प्रसरित हुई 

वह कहां थी ? ऊपर या नल ? 

महिम रेतसू का आधार था 

डपरि था संकल्प, स्वधा तले! 

कौन जाने, कौन बता सके 

कहां से यद्द सृष्टि उदित हुई 

देवगण आए सब बाद दी 

कह सके फिर कोन रहस्य यद्द ? 

सृष्टि यह किस से निःरूत हुई, 

कब बनी ? अथवा न कभी बनी ? 

ऊध्च - नभ् - वासी अध्यत्त भी 

जानता इस को, कि न जानता !! ४ 

इस सूक्त में विश्व की एकता की भावना हम स्पष्ट-रूप में व्यक्त हुई 
पाते हैं | आरंभ की छः पंक्तियों से वेदिक कवि कहता है कि आरंभ में 
कुछ भी नहीं था अथवा, जो कुछ था उसे सव्‌ असत्‌ आदि नार्मो से नही 
पुकारा जा सकता । परंतु 'इुछ नहीं? से तो कुछ? की उत्पत्ति नहीं हो 
सकती । कवि कद्दता है कि उस समय वह “एक”? था जो बिना हवा के 
अपनी शक्ति से सॉस ले रहा था। उस समय अंधकार अ्रंधकार में लीन 
था | मानो सब चीज़ पानी के गये में थीं। न जाने केसे उस एक में काम- 
घीज का उद्धव हुआ जिस से सारे ससार की सृष्टि हुईँ। यह सृष्टि कब 
ओर कहां से उत्थित हो पढ़ी, इसे कौन बता सकता है ? ऊँचे आकाश मे 
जो जगत का शध्यक्ष है वह सी, इस सष्टि-रहस्थ को जानता है या नहीं, 
कोन कहे १ 
एकदेववाद झोर एकेश्वरवाद्‌ से भी असंतुष्ट होकर वेदिक ऋषियों ने. 


3] दुर्शनशाख्र का इतिहास 


विश्व की अनेकता में एकता को देसा। एक ही सूत्र (चागे) में ससार की 
सारी बस्तुए पिरोई हुई हैं । विभिन्न घटनाएं नियमों के भ्रवीन हैं श्रौर चे 
नियम एक दसरे से सबद्ध है । यह वंदिक अद्दतवाद या पुकश्ववाद उप 
निपदों में और भी स्पष्ट रूप में पुष्पित और पढ्लवित हुश्रा । चेदिक अद्वेत 
के विपय में पॉज ड|सन' नासक विद्वान कहते हैं है कि भारत के विचा- 
रक दाशंनिक सार्ग से विश्व की एकता के सिद्धांत पर पहुँचे । सेक्समूलर 
को सम्मति में ऋग्वेद के मत्रों के संग्रह से पढले ही आया" की यह धारणा 
बन चुकी थी कि विश्व-अ्रह्माड में एक ही अंतिम तत्व है। 

ऋग्वेद के एक सक्त का वर्णन हम भरोर करें गे । ऋग्वेद का 'पुरुष-सक्ता रे 
नासदीय सूक्त से ह्वी कम प्रसिद्ध है । इस सूक्त में पुरुष के बलिदान से 
संसार की सृष्टि बताई गईं है | एक भादिम तत्व की भावना यद्वां सी प्रबल 
है। यज्ञ करने की इच्छावाले देवताओं ने पुरुष पशु को बाँध दिया ( देवा 
यचज्ञ तन्‍्वाना भ्रब्नन्‌ पुरुष पशुम्त्‌ )। उस पुरुष से विराट्‌ उप्पन्न हुआ 
ओर विराट से पुरुष, दोनों ने एक दूसरे को उत्पन्न किया । 

पुरुष का वर्णन बड़ा कवित्वपूर्ण है। पुरुष के हज़ारों सिर हैं, हज़ारों 
आँखें भोर हज़ारों चरण, वह्द एथ्वी को चारों ओर से छूकर (व्याप्त करके) 
मी दस अगुल ऊंचा रहा। पुरुष के एक चरण में पारा ब्रह्मांड समाया 
हुआ है और उस के तोन अम्वत-भरे चरण ऊरर थ्-ल्ोक में स्थित हैं । 
सभाव यह है कि पुरुष को ध्यापक्रता विश्व-श्रह्माड में ही समाप्त नहीं हो 
जाती । जो हुआ है और जो द्वोग/ वह सब्र पुरुष ही है (पुरुष एवेद्‌ सर्व यद्‌ 
भूत यच्च भव्यम्‌) । ऐसी पुरुष को महिमा है, पुरुष इस से भो अधिक 
है। ऋग्वेद के पुरुष का वर्णन पढ़ते समय गीता के विश्वरप का चर्णन 
याद आ जाता है। अक्षाड को सारो उल्लेखनीय व्यक्तियां ( एटिटीज़ ) 

१ राधाकृष्णन्‌, माय १, पु० १९६ 


२ यह यूक्त यजुवेद में भी पाया जाता है। देखिए ऋग्वेद म० १०, सुक्त ९० 
और यजुरवंद, अध्याय ३१ 


ऋग्वेद श्र 


पुरुष से उत्पन्न हुई हैं | चंद्रमा उस के सन से उत्पन्न हुश्रा, सूर्य उस की 
आंख से, उस के सुख से इंद्र ओर अग्वि, उस की साँख से वायु । उस को 
नाभि से अंतरिक्ष उत्पन्न हुआ, उस के सिर से आकाश, उस के चरणों 
से पृथ्वी, और उस के कार्नो से दिशाएं ।! सामाजिक संप्थाश्रों का स्रोत 
भी पुरुष ही है। 'बाह्यण उस का सुख था, क्षत्रिय उस की बाहें, वेश्य 
उस के ऊरु या जॉघे; शूद्ध उस के चरणों से उत्पन्न हुए। उसो पुरुष से 
ऋग्वेद, यजुर्वेद भर सामवेद को उत्पत्ति हुईं, उसी से छुद (अ्रथवंचेद्‌ ? ) 
उत्पन्न हुए ( ऋच:ः सामानि जज्षिरे, छुंदासि जशिरे तस्मादू यजुस्तस्माद- 
जायत )। 
वैदिक काल के लोगों के विषय में एक बात ओर कह कर हस यह 
प्रकरण समाप्त करेंगे। वेदिक ऋषियों ने ऋद्ध स्वर में कुछ अपब्वत लोगों 
का वर्णुन किया है। 'अपब्त्! का शअ्रर्थ है 'सिद्धांत-द्वीव” या नास्तिक! । 
ये ऐसे व्यक्तियों के लिए “बल्य-द्विष! ( वेदों से छुणा करने वाले ) ओर 
'देवनिद्‌? (देवताओं को निंदा करने वाल ) विशेषणों का प्रयोग भी करते 
हैं। एक इंद सूक्त का हर मन्न, 'हे मनुष्यों, उसे इंद समम्का? इस प्रकार 
समाप्त होता है। सक्त के प्रारंभ में कहा गया है--जिस के विषय में लोग 
पूछते हैं “चह कहां है १?” इस से मालूम द्वोता है कि इंद्र की सत्ता को न 
सानने वाल नास्तिक भी उस समय मौजूद थे | यह वेदिकऊ काल के लोगों 
के स्वतंत्न-चेता और निर्भय विचारक होने का प्रमाण है । 


अध्याय २ 


उपनिषदों की ओर 


जब हम चेदिक काल से उपनिपत्काल की ओर सक्रमण करते ह तद 
हमें एक ऐसे प्रदेश में होकर जाना पढ़ता हैं जद्दा के वायुमडल में कविता 
ओऔर दर्शन दोनो की गध फीछी पढ़ जाती है। ऋग्वेद के बाद यजुवेंद 
और सामचेद में ही यज्ञों को महिमा बढ़ने छगती है । इन चेदों के बहुत 
से मन्न ऋग्वेद से क्षिए गए हैं, यद्यपि उन के स्वरों और कर्मों मे भेद कर 
दिया गया है। नए भन्न भी ऋशेद की ऋचाओं के समान सुदर भोर महत्व- 
पूर्ण नहीं हैं | यजुरवेंद के समय में यह्न-सबंधो झृत्रिमता बढ़ने लगती है । 
देवताओं से छोटी-छोटी माँगों की बार-बार आचृत्ति की जाती है और हरेक 
सॉंग या प्रार्थना के साथ कोई याज्ञिक क्रिया लगा दी जाती है। यजु॒वेंद 
ओर सामचेद के लेखकों में सक्ति कम है ओर लोभ ज़्यादा । अथर्ववेद्‌ 
वास्तव में मौलिक अथ है ज्ञेकिन उस में आ्रार्यों की अपेक्षा अ्नायों अर्थात्‌ 
भारतवर्ष के आादिम निवासियों की सभ्यता ओर विश्वार्सों का ही ज्यादा 
वर्गात है। अथर्ववेद के मन्नों में जादून्दाने और मत्र-तत्र की बातों का 
बाहुलय है परत यद्दा भो आयों का प्रभाव स्पष्ट है ।* छुरे जादू की निंदा 
ओर अच्छे प्रयोगों की प्रशसा की गईं है | अनेक क्रियाए कुटुब और गॉौंव 
में शाति फेलाने वाली हैं । इस चेद में वैद्यम-शात्ध की भी अनेक बात 
हैं जिन के आधार पर भारतीय चिक्ित्सा-शास्त्र का विकास हुआ। अ्रथवंवेद: 
के समय में आर्य लोग पझनार्य लोगों को उन के विश्वा्सों और धार्मिक 
भावनाओं सहित आत्मसात्‌ करने की चेष्टा कर रहे थे। इस काज् में भूत- 


१राधाकृष्एन्‌ , मांग १, पृ० ११९--१२२ । अथवबेद के विषय में ऐसी सम्मति 
हम ने आधुनिक चिद्दानों के आधार पर दी है। हमें स्वय ८क्त वेद को पढने का 
अवसर नहीं मिला है। 


उपनिषदों की ओर दर 


प्रेतों, बत्तों और पर्व्तों की पूजा आर्य लोगों में शुरू होने लगी। कुछ 
प्रसिद्ध हिंदू देवताओं की उसपत्तिआर्य श्रौर अार्थ घर्मो के सांकर्य ( मेल ) 
से हुई है। भयंकर रुद्व जो बाद को संगलसय शिव हो गए और उन के 
पुत्र गणपति इसी प्रकार हिंदू देव-वर्ग (हिंदू पैंथिश्रान ) में प्रविष्ट हुए । 
जेसा कि श्री राधाकृष्णन ने लिखा है हिंदू धर्म आरभ से ही विस्तार-शील, 
वर्धिष्णु, ओर परमतसहिष्णु रहा है। भारत के दाशेनिक इतिहास में अथर्व- 
वेद का विशेष स्थान नहीं है, यद्यपि कोई धार्मिक इतिहासकार उक्त वेद: 
की उपेक्षा नहीं कर सकता | 

ब्राह्मण-युग के ऋषियों को हम मंत्र-द्वष्टा या मंत्र-रचयिता कुछ भो 
नहीं कह सकते | उन्हें हम सद्विता-साग का एक 
विशेष दृष्टिकोण से व्याख्याता कह सकते हैं । मंत्र- 
रचना का युग समाप्त हो चुका था । इस काल्न के आर्यो ने धार्मिक विधानों 
की ओर ध्यान देना प्रारंभ कर दिया था। “अरब इस बात की आवश्य-- 
कता हुईं कि आचीन भन्नों और ऋतचाशों का धार्मिक विधानों से सबंध 
स्थापित किया जाय ।,, .... .-- इस उद्देश्य से प्रत्येक वेद के ब्राह्मण की: 
रचना प्रारंभ हुईं | यह सब गद्य में त्लिखे गए हैं, पर इन की लेखन-शेत्तीः 
में मधुरता, स्वच्छुदृता ओर सुंदरता नहीं है | वेदों भोर ब्राह्मणों में मुख्य 
अंतर यह है कि वेदों की भाषा काव्यमय और पद्याव्मक है पर आाह्मर्णो- 
की भाषा काव्यगुण-द्दीव और गद्यमय है ।” ( श्यामसुद्रदास ) 

ऋग्वेद के समय का भक्तिभाव कम दो चत्ना था। दर्शन और धर्म 
दोनों से छूट कर शआआर्यो की रुचि कर्मक्ाड में बढ़ने लगी थी | ब्राह्मण ग्रथ 
यज्ञों की स्तुति स भरे पढे हैं । याज्ञिक विधानों की छोटी-छोटी बातों को 
टीक-ठीक पूरा करना ही शअआर्य-जीवन का लच्य बनने लगा था। यज्ञकर्ता 
पआ्रार्य और उन के पुराहित' देवताओं की चिंता नहीं करते थे, उन सें आत्म- 


९ ब्राह्मण-युग में पुरोहितों की अलग जाति वन चुकी थी और यह जाति जन्म 
पर निर्भर दो गई थी । 


आह्यय-युग 


दम दुशनशास्त्र का इतिहास 


अजिज्ञासा की भावना भी नहीं थी और न उन्हें सोत्त को ही परवाह थी । 
याज्षिक क्रियाश्रों को ठीक ठीक अनुष्ठित करके इस लोक में ऐश्वर्य ओर 
अंत में स्वर्ग पा जाना, यही उन का परम उद्देश्य था। 


ठीक-ठीक छिए हुए अनुष्छानों का फल मिलता है, इस में इस काल के 
थायों का उतना ही विश्वास था जितना कि किसी 
आधुनिक चेज्ञानिक का प्रकृति के अटल नियर्मों में 
चडोता है । बाह्मण-काल के पुरोद्धितों की दृष्टि में विश्व की रचना यज्ञों के 
अनुष्ठान ओर उन की फक्-प्राप्ति, इन दो चार्तों के लिए ही हुईं थी। यज्ञ- 
क्रियाओं का फल अनिवार्य है, इस विश्वास का अधिक विस्तृत रूप हो 
कर्म-सिद्धांत है, यद्द प्रोफंसर सुरंद्रनाथ दासगुप्त का सत है । यदि यज्ञ 
कर्म का फत्न निश्चित है तो प्रस्येक कर्म का फन्न निश्चित या भ्रनिवार्य 
-होना चाहिए। दक्त विद्वान्‌ के मतानुसार कर्मविपाक् भोर पुन-जंन्म के 
सिद्धातों को, जिन्‍्हों ने भारतीय मस्तिष्क पर गद्दरा प्रभाव डालता है, उत्तत्ति 
इसी प्रकार हुईं ।" 


कर्म-सिद्धात 


यज्ञों के इस व्यापारिक धर्म के साथ-साथ हो ब्राह्मण-काल सें हिंदू 
धर्म के कुछ मद्दत्वपूर्ण सिद्धातों का भी आविप्फार 
हुआ । द्विंदू-नीवन के आधार-भूत वर्णाश्रम धर्म 
का स्रोत यही समय है। प्रसिद्ध तीन ऋणों की धारणा इंसी समय उत्पन्न 
हुईं | भत्येक व्यक्ति का धर्म है कि वह ऋषियों, देवताओं और पितरों का 
ऋण चुकाए | अध्ययद ओर अध्यापन से प्राचीन सस्कृति की रक्षा करके 
“ऋषियों का ऋण चुकाना चाहिए, यज्ञ करके देवताओं के ऋण से सुक्त 
डोना चाहिए, और सतानोत्पत्ति करके पितरों से उऋण होना चाहिए । 
'अत्येक वर्णचाले को अपने कतेव्यों का पाज्ञन करना चाहिए, इस विषय 
में ब्राह्मणों के आदेश-चाक्य काफी कठोर हैं | वर्दों को न पढ़ने-वाल्ा ब्राह्मण 


९ इंडियन आइडियलिज्म, पू० ३ 


वर्णाश्रम धर्म 


उपनिषदों को और ९ 


उसी प्रकार क्षण भर में नष्ट हो जाता है जैसे भाग पर तिनका । ब्राह्मण 
को चाहिए ऊि सांसारिक आदर और ऐश्वर्य को विष के समान स्याज्य 
संमसे। प्रत्येक आश्रम-चासी को अपने कर्तव्य ठीक-ठीक पूरे करने चाहिए । 
बरह्मचारियों को इंद्विय-निम्रह झोर गुरु की सेवा करनी चाहिए, उन्हें भीख 
माँग कर भोजन प्राप्त करना चाहिए | गृहरुथ को लोभ से बचना, सत्य 
चोदना और पविन्न रहना चाहिए । किसी आश्रम वाले को कतंव्य-विम्ुख 
होने का भ्रधिकार नहीं है । जीवन कतंव्यों का क्षेत्र है । इस युग के ह्िजों 
अर्थात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्यों में ऊच-नीच का भाव नहीं था। 
इस युग में वेदिक काल के देवताओं की मद्दत्ता का हास होने लगा 
था। यज्ञों के साथ ही श्रग्वि का मदर बढ़ने लगा था | लेकिन इस काल 
का सब से बड़ा देवता प्रजापति है । 'सैंतोस देवता हैं, चौतीसवे प्रजापति 
हैं; प्रजापति में सारे देवता सन्निविष्ट हैं? । शतयथ में (जो कि यजुवेद का 
आहाण है ) यज्ञ को विष्णु-रूप बताया गया है ( यज्ञों वे विष्णः ) । 
नारायण का नाम भी पाया जाता है। कहीं-फही विश्वकर्मा ओर प्रजापति 
को एक करके बताया गया है। 
राधाकृष्णन्‌ ने इस युग को व्यापारिक यज्ञप्रवृत्ति का श्रत्यंत कड़े 
शब्दों में वर्णन किया है | वे लिखते हैं कि “इस थुग में वेदों के सरल 
ओर भक्तिमय घर्स की जगह एक कठोर, हृदयघाती, व्यापारिक धर्म ने 
ले ली, जोकि एक प्रकार के ठेके पर अवलबित था ।”* आर्यों' के पुरो- 
ह्वित मार्नों देवताओं से कद्दते थे 'तुम हमें इच्छित फज् दो, इस लिए नहीं 
है एम में हमारो भक्ति है, परंतु इस लिए कि हम गणित की क्रियार्शझा 
3 त्तरह यज्ञ-विधानों फा ठीक क्रम से अनुष्ठान करते हैं ।” कुछ यज्ञ ऐसे 
लिन का अनुष्ठाता सदेह ( सर्वतलुः) स्वर्ग को चला जा सकता 
य। खगेआत्ति और अमरता अ्ज्ञ-विधानों का फल थी, नरकि सकिः 
भावत्ता छा । 


भाग ३, पृ० १२५ 


६० दुशनशास्त्र का इतिहास 


“ब्राह्मण-काल में यज्ञों की जटिलता इतनी बढ़ गई थी और यज्ञ- 
संबधी साहित्य इतना भ्रधिक हो गया था कि सब का कंठस्थ रखना ओर 
यज्ञों के अवसर पर ठीक-ठीक उपयोग करना बहुत कठिन हो गया था ।?? 
इस लिए यज्ञ-विधियों का यूक्त-रूप में सम्रह या सम्रथन करने की आव- 
श्यकता पढी ओर सूत्र-काल का आरभ हुआ । यह सूत्र भारतीय साहित्य 
की अपनी विशेषता हैं । विश्व-साहित्य में भारतीय सूत्र ग्र्थों के जोढ़ के 
अंथ कहीं नहीं हैं । श्रौत्, धर्स और गुहासूत्रों के अतिरिक्त भारतीय आर्यो" 
ने व्याकरण, दर्शन, छुद-शासत्र आदि विपयों पर भी सृन्न ग्रथों की रचना 
की । इन में से दाशेनिक सूत्रों के विषय में हम आगे लिखेंगे। 


अध्याय रे 
उपनिषद्‌ु 


यद्यपि उपनिपदों को ब्राह्मणों का अंतिम भाग बताया जाता है, तथावि 
दोनों में कोई वास्तविक संबध नही है । वाह्यणों और उपनिपदों में सास्य 
की अपेक्षा वैपम्यप ही अधिक है। ऋग्वेद से भी उपनिपदों में विशेष साइश्य 
नही है। ऋग्वेद के ऋषि अपेक्षाकृत वाह्म-दर्शों थे। थे बहुदेववादी थे । 
उन की सावनाएं और आकांत्षाएं स्पष्ट थीं। वे श्राशावादी थे। इस के 
पिपरीत उपनिपदू के ऋषियों की दृष्टि भीतर कौ ओर ज़्यादा जाती द्वै। 
विश्व-त्रह्मांड की एकता में डन का अखंड विश्वास है | संसार के भोगों 
भर ऐश्वर्यों' के प्रति वे उदासीन दिखाई देते हैं । उन के विचारों पर एक 
अस्पष्ट वेदना की छाया है। वे संखार के परिमित पदार्थों" से अपने को 
संतुष्ट न छर सके । सांत का अनत के प्रति अनुराग सब से पहले उपनि- 
पदों की रहस्यपूर्ण वाणी में अभिव्यक्त हुआ है। डपनिपरदों की श्षुतियां 
रहस्यवाद के सब से प्रथम गीत हैं । ब्राह्मणों की तरह उपनिपद्‌ कमकांड 
में रुचि नहीं दिखलाते । जब मनुष्य के सस्तिष्क पर विचारों का बोस 
पढ़ता है, तो वह्ठ बहुत सी गति और वेग खो बैठता है । उपनिपद्‌ कर्स 
पर नहीं ज्ञान पर, जीवन-संझ्राम पर नहीं, जीवन-संबंधी चिंतन पर ज्ञोर 
देते हैं। ऋग्वेद के आर्य ऐहिक ऐश्वर्य की खोज करते थे, वे विजय चाहते 
ये | घाह्मण-युग के यश्कर्ता स्वर्य के अभिक्लापी थे। डपनिपदु-काज्न के 
साधक दोनों के प्रति उदासीन हैं, उन का लच्य मुक्ति है । वे सब प्रकार 
के यंथनों, सब प्रकार की सीमाओं से मुक्त होकर भ्रनंत में लीन हो जाना 
चाहते थे । ऋग्वेद्‌ के दो-चार दाशनिक सूक्तों को छोड़ कर उपनिषरददों की 
तुछना उन से पहले के किसी साहिदय से नहीं की जा सकती । भारतवर्ष 


घर दर्शनशाखर का इतिट्दास 


में ब्राह्मण-युग के बाद उपनिपदों का समय श्राया, यद्द इस बात का प्रमाण 
है कि मनुष्य केवल सतत गतिशील प्राकृतिक तर्वों से दी संबद्ध नहीं है, 
चल्कि उस का विश्व के किसी स्थिर तत्व से भी संयंध है। इस से यदद 
भी सिद्ध होता है कि विश्व कौ समस्याञ्नों पर विचार और मनन करना' 
सजुप्य का स्वाभाविक धर्म है, जिसे कर्म भौर संघर्ष की प्रवृत्तियां इमेशा' 
के लिए दया कर नहीं रख सकतीं । 

उपनिपद्‌ गध और पद्य दोनों में हैं लेकिन उन की भापा सब जगह 
काण्यमयी है। थे काज्य-सुलम संकेतों से भरे पड़े हैं। फिर वे एक व्यक्ति 
के लिखे हुए भी नहीं हैं । एक दी उपनिपद्‌ में कई शिक्षकों का नाम 
आता है जिस का धर्थ यह है कि एक उपनिपद्‌ का एक जल्लेखक की कृति 
होना 'श्रावश्यक नहीं है। इन्हीं दो बातों के कारण उपनिपदों के व्याख्या- 
ताओं में काफ़ी मतभेद रद्दा है। हिंदुओं का विश्वास है कि सब उपनिपद्‌ 
ईंश्वर-प्रदत्त हैं और इस ज्विए एक ही सच्चे मत का प्रतिपादन फरते हैं । 
वाद्रायण ने वेदांतसूत्र ल्ख कर यह्द दिखाने को चेष्टा फी थी कि सम 
उपनिपदों का विश्व की समस्याञ्ों पर एक मत है, सथ उपनिपदों की 
शिक्षा का वेदांत के पत्ष में समन्वय हो सकता है। भ्राजकत्न के विद्वान 
इस सरल प्रिश्वास का समर्थन करने में अपने को अ्समर्भ पाते हैं 
पघास्तव से उपनिषदों में अनेक प्रकार के सिद्धातों के पोपक वाक्य पाए 
जाते हैं। यही कारण दे कि वेदांत के विभिन्न सम्रदार्यों का हरेक आचार्य 
अपने मत को पुष्टि करनेवाली श्रुतियां उद्धत कर डाजता है । 

यो तो उपलब्ध उपनिपरददों की संख्या सवा-सौ से भी झ्रधिक है जिन- 

उपनिषदों का में पक अल्लोपनिपद्‌ ( मुसलमानों के अज्नाह् के 

परिचय विपय में ) भी सस्मित्तित है, तथापि स्वमान्य- 

और महत्वपूर्ण उपनिप्दों की संख्या अधिक नहीं है | श्री शंकराचार्य ने 
ईंशादि दस उपनिषदों पर दी साप्य किया है । निम्त-लिखित श्लोक से 
दूस उपनिषद्‌ गिनाए गए हैं : 


उपनिषद्‌ ६३- 


ईश-केन-कठ-प्रश्न-सुंड-मांडक्य-तित्तिरिः 
ऐत्तरेयन्व छांदोग्यं बुद्ददारण्यकन्तथा । 


अर्थात्‌ दस मुख्य उपनिषद्‌ ईश, केन, कठ, प्रश्न, सुंडक, मांडक्य, 
ऐतरेय, तैत्तिरीय, छांदोग्य और बृद्दारण्यक हैं| इस सूची सें कौषीतकी,_ 
मैत्री ( मेन्नायणी ) और श्वेताश्वेतर का नाम जोढ़ देने पर तेरद् सुख्य 
उपनिषदों की संख्या पूरी हो जाती है। श्लोक में जो उपनिषदों का क्रम 
है वद्द केवल पद्य-रचना की सुविधा के अजुसार है । कौन से उपनिषद्‌ 
किन उपनिपदों से ज़्यादा प्राचीन हैं, इस विषय में तीम्र मतभेद है। प्रोफ़े-- 
सर डासन के मत में गद्य में लिखे उपनिपद्‌ अधिक प्राचीन हैं। परंतु 
इस मत का पोषक कोई प्रमाण नहीं है। अपनी असिद्ध पुस्तक 'ए कंस्ट्र- 
क्टिव सर्वे आफ़ उपनिषदिक छ्लित्नासफ़ी? में प्रोफ़ेसर रामचंद्र दत्तान्नेय- 
रानडे ने डासन के मत का खंडन किया है। उन की सम्मति में उपनिषददों: 
का आपत्षिक समय-विभाग इस प्रकार होना चाहिए :---१--बृुहदारण्यक 
झौर छांदोग्य ५ २--ट्वेश आर केन, ३--ऐतरे य, तेत्तिरीय शोर कोपीतकी ; 
४--कठ, सुंडक और श्वेताश्वेतर, €--भरश्न, मेन्नी और मांडूक्य । 


इन समूहों को उत्तरोत्तर अर्वाचीन समझना चाहिए, अर्थात्‌ पहला“ 
समूह सब से प्राचीन ओर अंतिम सब से बाद का है । श्री बेक्वेल्कर का 
सत है कि एक ही उपनिपद्‌ सें भिन्न कार््ों की रचनाएं पाई जाती हैं । 
एक ही उपनिपद्‌ के कुछ भाग उस के दूसरे भागों की अपेक्षा प्राचीन या 
अर्वाचीन हो सकते हैं | श्री राधाकृष्णन्‌ के मतानुसार उपनिपदों का रचना- 
काल चेदिक मंत्रों के बाद से आरंभ होकर छुठवी शत्ताउदी ई० पू० तक 
साना जा सकता है। संभव है कि उक्त तेरद् में से कुछ उपनिपद्‌ बौद्ध- 
सत के प्रचार के बादु बने हों | धत्नग-अलग उपनिषदों के रचना-काल का. 
निर्णय करना सवथा असंभव है । प्राचीनतम उपनिपदों में दाशंनिक चिंतन 
अधिक है; बाद के उपनिपदों में धर्म ओर भक्ति के भाव शआाने लगते हैं ।, 


५४ दुशनशासत्र का इतिद्दास 


उपनिपदू-साहित्य में दर्जनों दार्शनिकों, शिक्षकों या विचारकों के नाम 
उपनिपदों के लेखक. पाए जाते हैं। इन में से छुछ नास यह ६-. 
या विचारक शांडिल्य, दृध्यौच, सनत्कुमार, भरारुणि, याज्षवक्ष्य, 
उद्दालक, रेफ्व, पतन, श्रजातशप्नु, जनक, पिप्पणाद, घरुण, गार्गी, 
मेत्रेयी इस्यादि | उपनिपदों के ऋषियों के विपय में एक रोचक भौर दु्श- 
नीय बात यह है कि उन में से बहुत विवाहित गृहस्थ हैं। याज्वरुक्य के 
दो खतिया थीं। भारूणि के श्वेतकेतु नाम का पुत्र था जिसे उन्हों ने अद्द- 
ज्ञान सिखाया | इसी प्रकार ऋुगु वरण के पुत्र थे। उपनिपदों के श्धिकाश 
भाग संवाद-रूप में हैं शोर कहीं-कह्ीं पति-पत्नी एवं पिता पुत्र के संवाद 
यढ़े रोचक जान पढ़ते हैं । 
अपने रचनान्काक्ष से ही भारत के दाशनिक साहित्य में उपनिपद्रों 
मर लक का सान होता थाया है | उपनिपदों की भाषा यही 
मनोहर भौर प्रसाद-गुण-संपतन्न है। उपनिपदों के 
ऋषियों को घाणी निष्कपट, सरक्ष बाककों के चोकछने के समान हृदय को 
झाकर्पित करने वाली है । यही कारण है कि जो कोई भी उपनिपरदों को 
पढ़ता है, मोद्ति हो जाता है। सन्‌ १६५६--४६७ ६० में दाराशिकोदद 
( औरगज़ेब के साई और शाहजहां के पुत्र ) ने उपनिपदों का अज्ुवाद 
'फ़ारसी में कराया ।* उन्नीसवीं शताब्दी के शारंभ में उन का फ़ारसी से 
छोटिन में अनुवाद हुआ और वे शीघ्र ही योरुप में प्रसिदू हो गए। जर्मनी 
का प्रसिद्ध दार्शनिक शोपेनहार उपलिषदों पर ऐसे हो मोहित हो गया 
था जैसे कि महाकवि गेटे 'शकुत्त्ञा-नाटक' पर । कहते हैं कि शयन छरने 
से पहले उक्त दाशनिक उपनिपदों का पाठ किया करता था। अेज्ञी में 
उपनिषदों के अनेक अनुवाद हैं, जिन में रुअर, सैक्समूलर, डाक्टर गंगा- 


३ 'सर्वे आफ़ उपनिषदिक फिलासोक्की', पू० १६ 
२ सर्वे श्राफ़ उपनिषदिक फिलासोक्ती, पू० ४२४ 


उपनिषद्‌ दर 


नाथ मा श्रादि के अनुवाद उल्लेखनीय हैं । प्राय, सारत की सभी भाषाओं 
में उपनिषदों के अनेक श्रजुवाद पाए जाते हैं । 

नीचे हम कुछ महत्वपूर्ण उपनिपदों का सक्षिप्त परिचय देते हैं, श्राशा 
है इस से पाठकों को डपनिषद्-दुशन की विविधता के समझने में कुछ सहा- 
थता मिल्नेगी । 

यह उपनिषद्‌ सत्र से प्राचीन है ओर सब से अ्रधिक महत्व का भी 
है। सपूर्ण उपनिषद्‌ में छुः अध्याय हैं। 
पहले अध्याय में पुरुष को यज्ञ का अश्व मान 
कर वर्णित किया गया है। “इस पवित्र अश्व का उषा सिर है; सर्य, 
चक्तु; वायु, प्राण, अग्नि, सुख, ओर संवत्सर, आत्मा । चुलोक उस की 
पीठ है, अंतरिक्ष, उद्र; पथ्वी, चरण इत्यादि।” कुछ आगे चत्न कर 
इसी श्रध्याय में वर्णन है कि प्रारस सें आत्सा अकेला था, पुरुष के आकार 
का ( पुरुपविघ: ) | श्रकेले वह डरा, इसी लिए अरब भी एकांत सें लोग 
डरते हैं । फिर उस ने सोचा, अकेले मे किस से डरू ? दूसरे से ही भय 
होता है ( द्वितीयादूवे भयं भवति ) | श्रकेल्ले उस का जी नहीं लगा, उस 
ने अपने को दो में बॉट त्षिया, एक सत्री ओर एक पुरुष । इस प्रकार मनु 
वयों की सृष्टि हुईं। फिर उन में से एक बैल बन गया, दूसरा गाय । इस 
अकार पशु-पत्तियों की सृष्टि हुईं । 

दूसरा अध्याय । गार्ग्य नाम का अभिमानी ब्राह्मण काशी के राजा 
अजातशतन्नु के पास गया। दे राजन्‌, आदित्य में जो पुरुष है उस को 
मैं उपासना करता हूं, चंद्रमा में जो पुरुष है, विद्युत्‌ में, आकाश में, 
अग्नि सें, वांयु में, जल में जो पुरुष है, उस की मैं उपासना करता हूं।? 
अज्ञातशत्रु ने कहा--तुम बह्म को नहीं जानते ।? और उस ने स्वयं गार्ग्य 
को ब्रह्म का स्वरूप समझाया | इसी अध्याय में याज्ञवतक्य को अपनी 
प्रिय पत्ती सेन्नेयी से संवाद करते हुए दिखलाया गया है। उन्हों ने 
झैन्नेयी से प्रस्ताव किया--लाशो में तुम्हारे ओर छात्यायनी के बीच में 
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धन का विभाग कर दू ! मेन्नेयी ने कहा, 'यदि यह सारी एव्वी घन से 
पूर्ण हो तो क्या में अमर हो जाऊँगी ?! याज्षवल्क्य ने उत्तर दिया कि 
पथन से अ्रसरता की श्राशा नही की जा सकती ।? 'हे भगवन्‌, जिस से में 
अमर नहीं होऊँगी, उस का क्या कझूँगी। में जिस से अमर होऊ वही 
आप वतक्ञाए ।' याज्षवल्वय बोले, तुम मेरी प्रिय पत्नी हो, प्यारे वचन 
बोलती हो । सच जानो कि पति के लिए पति प्रिय नहीं होता, आत्मा के 
लिए पति प्रिय होता है । स्त्री के लिए स्त्री प्रिय नही द्वोती, थ्रात्मा के 
लिए स्त्री प्रिय होती है? इत्यादि | उपनिपद्‌-दर्शन के कद बहुत ही सुंदर 
विचार इस अध्याय में पाए जाते हैं जिन का वर्णन हम श्रागे करये । 

तीसरे शध्याय में जनक जानना चाहते हैं कि सब से बढ़ा पहायचेत्ता 
कौन है जिसे गठए दान दी जायें ।याजश्वज्क्य गठए लेने के लिए प्रस्तुत 
हो जाते हैं । उत्तरकालीन शकर के अनुयायी वेदातियों जेसा चैराग्य याज्ञ- 
चढक्य से नहीं दै। जनक की सभा के सारे पंडित ऋुद्ध द्वोकर परीक्षा 
करने के लिप याज्षवल्कय से प्रश्न करते हैं ओर याशवल्क्य उत्तर देते 
है। वर्कर, ( वाचाल ) की बेदी गार्गी याज्वतक्य से पूछती दै-- हि याश- 
चल्क्‍्य ! आप कहते हैं कि यद्ट सब जल में श्ोतग्रोत है, फिर जल कहां 
पआरीतप्रोत्त है 

याज्षवक्क्य--चायु में 

गार्गी--वायु किस में श्रोत्रप्रोत है ? 

याक्षवक्ञषक्य--अतरिक्ष-लोक में, गार्गी । 

गार्गी इसी प्रकार श्रश्न करती ज्ञाती है कि अंतरित्त किस में ओतप्रोत 
है, इत्यादि । अत में याज्ञवत्क्य क्रोाधित होऋर बोले--'गागी ! अगर 
तु ज़्यादा प्रश्न फरेगी तो तेरा सिर गिर जायगा !? आगे चत्न कर याज्ञ- 
वल्क्‍्य बताते हैं कि सब अक्षर में ओतमप्रोत है। 

चौथे अध्याय में चाज्वत्व्य और जनक का संवाद है | पाँचवे' अध्याय 
में फुटकर दार्शनिक विचारों का सम्रह है | छुटवे' अध्याय में श्वेतकेतु ओर 
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जैवलि प्रवाहण के नाम आते हैं | जेवल्नि प्रवाहण पांचाल देश का राजा 
था, अभिमानी श्वेतकेतु उस से शाख्तार्थ करने गया | इस श्रध्याय में कुछ 
कामशास्तर-संबंधी विचार पाए जाते हैं | इच्छित संतान उस्पन्न करने आ्रादि 
की विधियां भी लिखो हैं । 

इस उपनिषद्‌ में आ्राठ अध्याय हैं। पहले दो अध्याओं में उद्‌गीथ 
पॉकार का वर्णन है। इन्हीं में शौव-( श्वान- 
संबंधी ) उद्गीथ भी पाया जाता है जिस में 
कुत्तों के मुख से मंत्र गवाए गए हैं। तीसरे अध्याय में सूर्य को मधुमक्खियों 
का छुत्ता चना कर वर्णन किया गया है। इसी अध्याय में कृष्ण का नाम 
भी झआाता है | देवकी के पुत्र कृष्ण को घोर आंगिरस” नामक ऋषि ने 
शिक्षा दी । चौथे श्रध्याय में सत्यकाम जाबाल और उस की भाता की 
कथा है | सत्यकास जावाल हरिव्वुमान्‌ के पुत्र गोतम के पास शिक्षा प्राप्त 
करने गया। उन्हों ने उस का बंश-परिचय पूछा | सत्यकाम ने उत्तर दिया-- 
बल नही जानता | माता से पछ कर बताऊ गा ।' वह अपनी माता के पास 
गया। सा ने उत्तर दिया-- पुत्र, यौवन-काल में सेवा करती हुई में इधर- 
उधर घूमती रहती थी। सुमे पता नही कि में ने तुम्हें कैसे पाया ? में तेरा 
गोत्र नहीं बता सकती |? 

सत्यकाम ने ठीक ऐसे द्वी जाकर ऋषि से कह दिया। ऋषि ने कहा, 
प्तू ने सत्य-सत्य धात कही है, इस लिए तू अवश्य घाह्मण है। में तुमे 
झवश्य शिक्षा दूँगा ।? 

पोचवे' भ्रध्याय में वृद्दारण्यक के श्वेतकेतु ओर प्रवाहण जेवन्नि का 
संवाद है | इसी श्रध्याय में अश्वपति कैकेय का नाम भी आता है | 

छुख्वा भ्रध्याय वहुत महत्वपूर्ण है । इस में घ्रारुणि ने अपने पुत्र श्वेत- 
केतु को श्रद्मविद्या की शिक्षा दी है, 'हे श्वेतकेतु वह बह्म तू ही है।? शत्त- 
पथ चाह्मण में लिखा है कि झआारुणि याक्षवल्क्य के गुरु थे ।* ब्रिव्वस्करण 
. $थ्सरे पद उपनिषदिक फिल्लासोफ़ी), पृष्ठ २३ 
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का सिद्धात पहल्ली बार यहीं समझाया गया है। सातव श्रध्याय में नारद 
ने सनत्कुमार से ज्ञान सीखा है। अतिस भ्रध्याय में इद्ध भौर विराचन के 
प्रजापति के पास जाकर आत्म-जिज्ञासा करने की कथा है। इन में कुछ 
कथाश्रों का वर्शन आ्रागे आएगा । 
ईशोपनिपद्‌ में सिफ़ श्रठारह मत्र हैं। इस उपनिपद्‌ में क्ञान-फर्म- 
३ ४- इश और कैन. सी पेय बाद का यीज पाया जाता है। आत्मिक 
कल्याण के लिए ज्ञान शोर कर्म दोनों झाव- 
श्यक हैं । गीता के निष्काम धर्म का मूत्र भी यही उपनिपद्‌ है। केलो- 
पनिपद्‌ में ब्रह्म की महिसा का वर्णन है। वाणी भोर मन उसे नहीं जान 
सकते । देवताओं की विजय वास्तव में ब्रह्म की ही विनय है। बिना बढ 
की शक्ति के पुक तिनके को भी अग्नि जल्ला नहीं सकृती और वायु उड़ा 
नहीं सकती । 
आरभ में केवल एक आत्मा थी। उस ने इच्छा की कि ल्ोफों की सृष्टि 
करू। दूसरे श्रध्याय में तोन प्रकार के जन्मों 
का वर्णन है। जब सा के गरस में जाता है तब 
चाज्ञक का प्रथम जन्म होता है । गर्भाशय से बाहर आना दूसरा जन्म है। 
अपना घर पुत्रों को सोप कर बुद्धावस्था में जब सरता है तो मनुष्य का 
तीसरा जन्म होता है। तीसरे अध्याय सें प्रज्ञान की महिमा का वर्णन है । 
बहुत से मनोविज्ञान के शब्द इस भ्रध्याय सें पाए जाते हैं। संज्ञान, 
विज्ञान, मेधा, ४ति, मति, स्खति, संकल्प आदि मानसिक क्रियाए प्रशान 
के द्वी रूपातर हैं | यहा 'रेशनज्ञ साइकालोजी”? का चीज पतंमान है। 
अज्ञान में सब कुछ प्रतिष्ठित है, प्ज्ञान चह्म है। 
पहला अध्याय शिक्षा अध्याय है। शआचार्य अपने शिप्य को घिख- 
६--तैसिरीय लाता है--सत्य बोला कर, धर्मांचरण किया 
कर, स्वाध्याय से प्रमाद मत करना, हृस्यादि 
'जो हमारे अच्छे कर्म हैं उन्हीं का अनुकरण करना, छुरों का नहीं |” दूसरो 


५--णैतरेय 
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ब्रह्मानंदवरली में बतत्लाया गया है कि जो ब्रह्म को आनंदस्वरूप जानता 
है, वह किसी से नहीं करता । वह रसस्वरूप है, उसी को पाकर आनंन्दी 
होता है ।! इसी अध्याय में मनुष्यों, गंधर्वोँ, पितरों आदि के आनंद का 
वर्णन है। ब्रह्म का आनंद पाशथिव सुर्खो से करोड़ों गुना बढ़ा है| वासना- 
हीन श्रोन्रिय को भी उतना ही आनंद मिक्नता है। तीसरी भ्ठगु-वर्ली 
में ब्रह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति बताई गई है और पंचकोशों का वर्णन है । 

पहले श्रध्याय में देवयान और पितृयान सार्गो का वर्णन है। अंतिम 
या चतुर्थ में बालाकि और अजातशन्नु की कथा 
की आवृत्ति है। दूसरे अ्रध्याय में कौषीतझी, पेंगय 
प्रतदेन ओर शुष्क म'गार ऋषियों के सिद्धातों का वर्णन है | तृतीय अ्रध्याय 
में इंद्र प्रतर्दन से कहते हैं कि मुम्छे ( इंद्र को ) जानने से दी सनुष्य का 
कल्याण हो सकता है। 

कढठोपनिषद्‌ बहुत प्रसिद्धु है। इस के अंग्रेज़ी में कई अनुवाद निकल 
चुके हैं। कठड की कथा ओर कविता दोनों रोचक 
हैं । नचिकेता नामक बालक पिता की आज्ञा से 
यम ( झूव्यु ) के यहां (अतिथि बच कर ) गया 
ओर यम की अजुपस्थिति के कारण तीन दिन तक भूखा रहा। वापिस 
आने पर यम को बड़ा खेद हुआ ओर उन्हों ने नचिकेता से तीन वरदान 
मॉगने को कहा । दो इच्छित चर पा जाने पर तीसरे वर में नचिकेता ने 
“मरे हुए पुरुष का क्‍या होता है? इस प्रश्न का उत्तर माँगा | यसाचार्य ने 
कहा-- तुम धन और ऐश्वर्य मॉग लो, सुंदर स्त्रियां माँग लो, लंबी आयु 
मॉग लो, मगर इस भ्श्न का उत्तर मत सोॉंगो |” परंतु नचिकेता ने अपना 
हठ नही छोड़ा और यम को नचिकेता के प्रश्न का उत्तर देना पड़ा | भाव्मा 
की दुश्ञयता, अमरता आदि पर इस उपनिषद्‌ में बड़े सुंदर विचार पाए 
जाते हैं । ४ 


कठ और सुंडक दोनों की कविता पर रहस्यवाद की छाया है। मुंडक- 


७---कोषीतकी 


प- १ ० +>कंठ, मुडक 
ओर इरवेताइ्वेतर 
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उपनिपद्‌ में सप्रपंच ब्रह्म का बड़ा सुद्र वर्णन है। वहा न सूर्य चमकता 
है, न चद्रसा, न तारे, न यह बिनत्ियां, फिर इस भ्रिन का तो कहना 
ही कया ? उस की ज्योति से हो यह सारा जगत्‌ भासमान है | ब्रह्म ही भागे 
है, ब्रह्म दी पीछे है, तरद्म ही दुक्तिण और उत्तर में है, मह्म ऊपर घोर नीचे 
है (१ 

श्वेताश्वेवर के पहले भ्रध्याय में तत्कालीन अनेक दार्शनिक सिद्धा्तों 
की भाज्नोचना है| उस समय में स्वभाववाद! 'कालत्राद! यच्च्छावाद! 
भ्रादि अनेक वाद चन्न पढ़े थे । इस उपनिपद्‌ में शेवमत ओर सांख्य- 
स्वंधी विचारों का बाहुल्‍य है। किंतु श्वेतार्वेवर का साख्य निरीश्वरवादी 
नही है। प्रकृति माया है ओर महेश्वर मायी (माया के स्वामी या भ्रध्यक्ष) । 
साया शब्द का प्रयोग करते हुए भो श्वेवाश्वेतर में जगत्‌ के मिथ्य। द्वोने 
की कल्पना नहीं है। कुछ समय के बाद सुध्टि भर प्रत्तय होने का विचार 
भी इस में वतेमान है | 

भगवदूगीता के विचारों का शरधार बहुत कुछ यही तीन डपनिपद्‌ हैं| 

प्रश्नोपनिषद्‌ की शैज्ञी वेज्ञानिक और आधुनिक मालूम होतो है । 
३३३४० आल जो हफ सत्यकाम) सोर्यायणी, कौसल्य, चेदर्भी 

ओर कर्बंधी--चह छः जिज्ञासु सहपि पिप्प- 

लाद के पास जाकर अपने-अपने प्रश्न रखते हैं 
जिन का ऋषि क्रमशः समाधान करते हैं | 


फबधी कात्यायन ( कात्यायन गोत्र का नास है ) ने पूछा--सगवनू 
यह प्रजाएं कह से उत्पन्न होती हैं ?? 
भार्गव वैदभी ने पूछा -- भगवान्‌ ! कितने देवता प्रजा का धारण 
करते हैं ? कौन देवता उन्हे प्रकाशित करते हैं ) इन देवताओं में सर्वश्रेष्ठ 
कौन है ?? 
३ मुढ्फ्पनिषद्‌ में पर ओर अररा विद्या का मदसपूर्ण भेद समझाया गया 
है। 'कठः में श्रेय और 'प्रेय” का भेद भी कुछ ऐसा ही है। 


माडूक्य 


उपनिषद्‌ ७ 


उत्तर-- प्राण? 
आश्वल्ञायद कौसल्य ने पूछा--“भगवन्‌ , यह प्राण कहां से उत्पन्न होता 
है, इस शरोर में केले आता है और केसे विकल्न जाता है £ 
सौर्यायणी गाग्य ने प्रश्न किया--“भगवन्‌, इस पुरुष में क्या सोता 
है, और क्या जागता रहता है; कौन स्वप्न देखता है; किसे सुब्च होता 
है !? 
शेव्य सत्यकास ने पूछा--भगवन्‌ | मरते समय ऑओकार के ध्यान 
से कौन ज्लोक मिल्नता है (१? 
सुकेशा भारद्वाज ने पूछा-- पुरुष क्या है १? 
इन प्रश्नों से यह स्पष्ट हो जाता है कि प्राचोन सारत में दश व-संबंधो 
(जिज्ञासा बडी अबत्न थी | दशनिक विषयों पर तरह-तरह से विचार किए 
जादे थे; कहीं शास्रार्थ के रूप में, कहीं शिष्पों को शिक्ष। फे रूप में | 
मैत्री उपनिषद्‌ पर सांख्य और बौद्धधर्म का प्रभाव दिखाई देता है । 
आजा बृहद्वथ का दुःख और निराशावाद उपनिषदों की “स्पिरिट! के शज्लु- 
कूल नहीं है। राजा बुहृद्रथ शाक्यायन के पास दाशनिऋ जिज्ञासा! लेकर 
जाता है । अतिम तोन अ्रध्यायों में शनि, राहु, केतु जेस्े नाम पाए जाते 
हैं जिन से उस काल की खगोत्-विद्या का कुछ अनुमान होता है | इस 
उपनिषद्‌ में षड॑ंग-योग का वर्णन भी है। 
भांडक्योपनिषद्‌ सब से छोटा उपनिषद्‌ है। इस की मौलिकता 
जागृति, स्वप्न, सुषुप्ति और तुरोय नामक चार श्रवरस्थाओं का वर्णन है। 
विश्व-बह्मांड में आकार के अतिरिक्त कुछ भरी नहीं है। अतीत, वर्तमान 
ओर भविष्य की सारी सत्ताएं कार का व्याख्यान-मात्र हैं | जागृति 
अवस्था सें चेतना वहिसुंखी होती है; स्वप्तावस्था में अंतर्सृंखी, सुषुस्चि 
में आत्सा प्रज्ञान-घन ओर आनंदमय होता है। इन तीनों अचस्थाश्रं में 
क्रमशः पास्सा का चास चैश्वानर, तैजस्‌ भोर पाज्ञ द्वोता है। तुरीयावस्था 
में यह कुछ भी नहीं होता । वहा ज्ञातृ-भाव और शेय भाव दोनों लुप्त हो 
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जाते हैं। यही सुक्ति की अवस्था है। इस अवस्था का जक्षण या वर्णन 
नही हो सकता । यह शअर्चित्य, शांत, अ्रद्वेतावस्था है । इस अवस्था-प्राप्त 
को ही “आत्मा? कहते हैं | माद्ूकक्‍्य पर श्री शंकराचार्य के शिक्षक के गुरु- 
देव श्री यौढ़पादाचार्य ने कारिकाएं लिखी हैं जो वेदात-साहित्य में बहु 
प्रसिद्ध हैं | 
उपनिषद्‌-दशन 
उपनिषदों में ब्राह्मण-युग के विरुद्ध प्रतिक्रिया दिखाई पढ़ती है। 
कर्मकाड को जटिलता पर उपनिपद्‌ के ऋषटपियाँ 
परविद्या या जदह्यविया हे के 
को श्रकसर क्रोध थ्रा जाता है। सुंडक्रोपनिपद्‌ 
कहता है;-- 
प्लवा हयेते अ्रद्ढ़ा यज्ञलरूपा अष्टादशोक्तमवरं येपु कर्म । 
एतच्छे यो ये3भमिनन्दुन्ति सुढ़ा जरा र॒व्युन्ते पुनरेवापि यन्ति ॥३॥२।७ 
अर्थात्‌ यह यज्ञ रूप नौकाए जिन में अ्रठारह प्रकार का ज्ञान वर्जित 
कर्म बतज्ाया गया है, बहुत दी निर्बल हैं । जो मृढ़ लोग इन्हें श्रेय कद्द 
कर अभिनंदन करते हैं, वे बारबार चुद्धावस्था और रूव्यु को प्राप्त होते 
हैं। यम ने नचिकेता से कटद्ठा कि एक रास्ता “श्रेय” की ओर जाता है, 
दूसरा 'अय” की ओर । सासारिक ऐश्वर्य प्राप्ति का मार्ग एक है ओर मोक्त 
प्राप्ति का भार्ग दूसरा । इन दोनों के हंद् को उपनिषदों ने अनेक प्रकार 
समझाया है | श्रेय और प्रेय को साधनभूत्र विद्याए भी दो प्रकार की हैं । 
“पर? विद्या से श्रेय की प्राप्ति होती है श्रौर 'अपरा? से पेय की । दो 
विद्याए जाननी चाहिए, परा और अपरा। उन सें ऋग्वेद, यजुर्वद्‌ सामवेद 
इत्यादि अपरा विद्या हैं। परा विद्या वह है जिस से उस अक्षर का ज्ञान 
होता है ।?९ नारद जी ने सनत्कुमार के पास जाकर कद्दा 'भग्वन्‌ सुस्हे 
शिक्षा दो |? सनत्कुमार ने कह्ा--तुम ने कहां तक पढ़ा है, जिसके आगे 
में बताऊ ? नारद ने कहा--'मगवन्‌ में ने ऋग्वेढ पढ़ा है, यजुरवेद पढ़ा 
९ मु टक० १॥१।४-५ 


उस के साधन 


उपनिषद्‌ छ३ - 


है, अन्य वेद भी पढ़े हैं, में ने देवविद्या, चह्मविद्या, भूत-विद्या, क्षन्नविद्या, 
नक्षत्नविद्या""''' आदि भी पढ़ी हैं। इस प्रकार हे भगवन्‌ में अभी संत्रवित्‌ 
ही हूं, आत्मवित्‌ नहीं इस लिए शोच करता हूं । आप मुर्ते शोक के पार 
पहुँचाए ।?* इस उद्धरण से उस समय क्या-क्या पढ़ा जाता था इस का 
अनुमान हो सकता है। साथ हो उस काल्न में ब्रह्मविद्या या श्ात्मविद्या 
कितनी ऊँची और पविन्न समम्ी जाती थी, यह भी मालूस हो जाता है । 
इंद्रियां, मन और तर्क आत्म प्राप्ति के मार्ग या साधन नहीं है, ऐसा डप- 
निषद्‌ के ऋषियों का विश्वास है| कठ से लिखा हैः--- 


परात्वि खानि व्यतृणत्स्वयंसू स्तस्मात्यराड पश्यति नानन्‍्तरात्मन्‌ ।* 
कश्चिद्धीर: प्रत्मगात्मानमैक्षत्‌, आदवृत्तचक्षु रख्तत्वमिच्छान्‌ ॥२।४।१ 

“विधाता ने इंद्वियों को वाहयदर्शी बनाया है, इसी ज्षिए मनुष्य भीतर 
की चीज़ें नही देख सकता; कोई धीर पुरुष ही अपनी दृष्टि को अतमुखी के 
कर के प्रत्यगार्मा को देखता है।? कछ में भी कहा है -- 

नायमास्सा प्रवचनेन लम्यो न सेघया न बहना श्रुतेन । 

यमेवैष बृणुत्रे तेन लभ्यस्तस्थेष श्रात्मा विबृणुते तज्ञ' स्वाम्‌ ।३।२।३ 

तथा-- 


नेषा तकेण मतिरापनेया, प्रोक्तान्येनेच सुज्ञानाय प्रेष्ठ ॥१२।६ 

अर्थात्‌ यह आत्सा वाद-विवाद ( प्रवचन ) से नहीं मिल सकता, न 
बुद्धि से, न बहुत सुनने से | यह आत्मा जिस को चरण कर लेता है उसी 
को प्राप्त होता है, उसी पर यह अपना स्वरूप प्रकट करता है | तक से भी 
पआत्म-ज्ञान नहीं होता, आचार्य के सिखाने से हो बोध होता है ।! 

यहां गुरु ओर भगवत्कृपा दोनों पर ज़ोर दिया गया है। श्रात्मज्ञान 
अथवा शत्म-प्राप्ति के ्षिए नेतिक युण्णों का होना भी आवश्यक है | 'जो- 
दुष्कर्मो से विरत नहीं हुआ है, जो अशांत ओर असमाहित चित्त वात्ञा- 


१ छादोग्य० ७१२-३ 
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है, जिस का मन चंचल है, वह ब्रह्म को नहीं पा सकता? (क5० १॥२|२४) 
“यद्द भार्मा सत्य से मिलने योग्य है, तप से प्राप्य है, सम्यकू ज्ञाच और 
ग्रह्मचर्य से लभ्य है, निर्दोष यती ज्योतिर्मय, निर्मल आत्मा को अपने 
भीतर देखते हैं? ( सुंडक ३१४ ) | 

उत्त काक्ष के वेदाती जिसे अनुभव ( इटटीग्रज्न एश्सपीरियंस ) कहते 
है, उसी से आत्मसत्ता तक पहुँच हो सकतो है, केवक्ष तके या वाद-विवाद 
से नहीं | निद्ध्यासन का भी यही पर्थ है । 

आक्षसत्ता के भिज्ञासु में कुछ विशेष गुण होने चाहिए। मैत्रेप्री ओर 
नचिकेता की तरह जिन्हें संसार के ऐश्वर्य और 
सुख नहीं लुभा सकते, भारतोय ऋषियों के 
मत में वे ही वस्तुतः आत्म-विषयक्‌ जिज्ञासा के अधिकारों हैं। दर्शव- 
शास्त्र या अ्रध्यात्म-विथा के वास्तविक विद्यार्थी संघार की छोटी-छोटी चोज्ों 
के पीछे नहीं दौद़ते । 'जो भूमा है, जो भ्तीम भोर अनंत है, वही सुख 
है, उसी की प्राप्ति में आनद है, अक्य में, शात या सीमित में, सुख नहीं 
है | जहा एक के श्रतिरिक्त कुड्ठ सी नहीं देखता, कुड्ठ भी नद्ीीं सुनता 
और जानता, वह भूमा है ।! भूमता में मिल्ल जाना ही जीवन का परम 


जहेश्य है। भूमा का प्रेमी छुद्सासारिक ऐश्वर्यों भर भोगों सें के पे फँश्ल 
सकता है 


जिजशासु कौन दे ९ 


चरस तत्व की खोज 

उपनिषदों के ऋषियों की सब्र से बढ़ी अमभिक्ञापा विश्व के तत्व पदार्थ 
को जान लेने को थी । ससार की विभिन्नवाओं को एकता के सूत्र में बाँधने 
वाज्नी कोन वस्तु है ? ऐसी कोई वस्तु है भी या नहीं, यदि है तो उस तक 
हमारी पहुँच केसे हो ? हम विश्व-तत्व को कह खोजें ? विश्व के वाह्य 
पदार्थों चक हमारी पहुँच सीधी (डाइरेक्ट ) न हो कर इद्वियों के माध्यम 
से है। अपनी सत्ता का ही हम प्रत्यक्ष अनुभव कर सकते हैं, इस त्विए्‌ 
विश्व तत्व की खोज्न हमें अपने में हो करनी चाहिए। कुछ काल तक 


उपनिषद्‌ छ्रे 


इधर-उधर घूम-फिर कर उपनिषदों के ऋषि इसी निर्णय पर पहुँचे। अपनी 
इस यात्रा में वे कभी-कभी वायु, जल, अग्नि, आकाश, असत्‌, प्राण आदि 
पर रुके भी, पर श्रंत में उन की जिज्ञासा उन्हें आत्म-तत्व तक ले गईं । 
छपनिषद्‌ के ऋषियों ने अंत में अपने अंदर स्पॉक कर ही विश्व-तस् का 
श्वरूप निर्णय किया। इस के पश्चात्‌ उन्हों ने फिर वाह्म जगत पर दृष्टि-पात 
किया । उन की क्रांत-दुर्शिनी दृष्टि को वाह्म जगत्‌ ओर अंतर्जगत दोनों के 
पीछे छिपे हुए तर्त्वों में कोई भेद्‌ दिखाई नद्ीं दिया । यहां हम पाठकों को 
'छांदोग्य की एक कथा सुनाते हैं |" 
इंद्र ओर विरोचन दोनों ने प्रजापति के पास जाकर पूछा कि “आत्मा 
का स्वरूप क्‍या है ?? इद्ध देवताओं की ओर विरोचन असुर्रो की और से गएु 
थे। प्रजापति--ने कद्दा 'यह जो आँख में पुरुष दिखाई देता है, यह 
आत्मा है। यह जो जल में और दपंण में दिखाई देता है, यही भात्मा 
है? प्रजापति ने दोनों को अच्छे-अ्रच्छे कपडे पहन कर आने को कहा । 
जब यह सज-घज कर आए तो प्रजापति ने उन्हें जलभरे मिट्टी के पात्र में 
मॉकने की आज्ञा दी और पूछा कि क्या देखते द्वो ? दोनों ने उत्तर दिया- 
“सुंदर वस्त्र पहने अपने को ।? प्रजापति ने कहा--यढी आत्सा है, यह 
अह्ाय है, जो जरा-सत्यु हीन है, शोक-रहित है, ओर सत्य-संकक्प है ।? 
विरोचन संतुष्ट होकर चल्ला गया पर इंद्र को संदेह बना रहा | सिगवन्‌ ! 
यह आत्मा तो शरीर के अच्छे द्ोने पर अ्रच्छु। लगेगा, परिष्क्ृत होने पर 
परिष्कृत प्रतीत होगा, अंधे होने पर अंधा, इत्यादि । यह जरा-मरण-शूज्य 
आत्मा केसे हो सकता है ९? प्रजापति ने दूसरी परिभाषा दी--जो आनंद 
सद्दित स्व॒प्तों में घूमता है, वह आत्मा है।? इंद्र का फिर भो संतोष न 
हुआ । उस ने लोट आकर कहा --'भगवन्‌ ! स्वप्न से सुख-दुख दोनों दी 
डोते हैं, इस लिए स्वप्न देखने वाला आत्मा नहीं हो सकता ।? सदा बद- 
सने वाली मानसिक दुशाओं को आत्मा मानना सतोप-जनक नही है। प्रजा- 
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पति ने समझाया कि गहरी नींद में जो संपूर्ण सुख में सोता है और स्वप्द 
नहीं देखता वह आत्मा है। इंद्र का अब भी समाधान न हुआ, उसने 
क्ह्टा--इस में सुझे कोई भल्राई नही दीखती । ऐसा जान पढ़ता है कि 
सुपुष्ति-दुशा में श्रात्मा विनाश को हो प्राप्त हो जाता है| प्रजापति ने 
समसाने की चेष्टा की, 'हे मघवन्‌ ! शरीर की ही झूत्यु दोती है. भराव्मा' 
की नहीं। इस अम्हतमय, अशरीर आस्मा को ग्रिय और अ्प्निय नही छूते ।? 

यहा प्रजापति का अभिप्राय जागृत, स्वप्न और सुपुष्ति श्रचस्थाश्रों के 


आधार या अधिष्ठान-रूप भ्रात्मा की ओर इगित करना है जो कि किसी 
एक अवस्था से समीकृृत नद्दी किया जा सकता । आधुनिक काक्ष में जान 
स्टुअ्ट मि्न ने अपने तकशाखसत्र में बतलाया है कि किसी पदार्थ का 
स्वरूप उस का अनेक अवस्थाओं में अध्ययन करने से मालूम हो सकता 
2 श्र रद >> 

है। श्य पदाथे की परीक्षा उस को विभिन्न दशाओं में करनी चाहिए, इस 
तथ्य को श्रार्य दाशेनिकों ने उपनिपत्काल में दी जान लिया था | जगह- 
जगह स्वप्नादि अवस्थाओ्रं का उदलेख इस का प्रमाण है । 


अपने में विश्वतत्व का आभास पा लेने पर उस की सत्ता से दृढ़ 
विश्वास हो जाता है | यदि विश्व-तत्व सुरू में वर्तमान है तो से उस की 
सत्ता में सदेह नहीं कर सकता, क्योंकि अपनी सत्ता में संशय करना: 
संभव नहीं है। जिस तत्व को इन ऋषियों ने अपने में देखा, चही तत्व- 
उन्हें वाक्य जगत में भी स्पंदुसान दिखाई दिया, उन्हों ने देखा कि यह आत्म- 
तत्व अमर है। “जीवापेत वाव किलेदु प्रियत न जीवों प्रियत इति'' 
अर्थात्‌ ज्ञीव से वियुक्त होने पर यह मरता है, जीव नहीं मरता | पझात्सा 
के विषय में कठोपनिषद्‌ से क्षिखा है.--- 

न जायते म्रियते वा विपश्चिन्नाय कुतश्चिन्न न वभूव कश्चित्‌ । 

अजो नित्य' शाश्वततो ध्य पुराणों न हन्यते हस्यमाने शरीरे ॥२] १८ 
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अर्थातू---'यदद न कभी उत्पन्न होता है, न कभी मरता है। यह चैत- 
जय स्वरूप कभी, कद्दीं से नहीं आया | यद्द श्रज है, नित्य है, शाश्वत है, 
प्राचीन है; शरीर के मारे जाने पर यह नहीं मरता !? तत्व-पदार्थ का अर्थ 
डी यह है कि वह अनित्यों में नित्य रूप से अवस्थित रहे और बहुर्तों में 
शक हो । 

विश्व-तत्व की वाह्य जगत्‌ में खोज का सब से श्रच्छा उदाहरण छांदो- 
अय में है । आरुणि ओर उन के पुन्न श्वेतकेतु में ब्रह्मविद्याविषयक संवाद 
हो रहा है, हत्तः 

“घुन्न, न्‍्यओोथ (चटदुक्त ) का एक फल्न यहाँ लाओ।? 

'यह ले आया, भगवन्‌ ।! 

'इसे तोडो ।” 

श्वेतकेतु ने उसे तोड डाला । शआआरुणि ने पूछा--- 

वया देखते हो ?? 

'छोटे-छोटे दाने ।? 

“इन में से एक को तो तोडो ।? 

तोड़ लिया, भगवन्‌ 

(क्या देखते हो ?? 

कुछ सी नहीं ।! 

तब आरुणि बोले-- हे सोम्य जिस अणिसा को तुस नहीं देखते, उसी 
अं से यह महान्‌ च>-बुच्त निकल्ला है। सोस्य, श्रद्धा, करो | 

यह जो अ्रणिमा ( अण या सूचम वस्तु ) है, एतदात्मक ही यह सब 
संसार है। यह अणिसा ही सत्य है। यही हे श्वेतकेतु ! तुम हो ( तत्व 
ससि श्वेतकेतो ) 

चह्दी सूच्म सत्ता जो जगत्‌ की आत्मा है, श्वेत॒केतु में भी ग्रत्म-रूप 
में वर्तमान है; जो पिंड में है, वही ब्रह्मांड में है। जाग्रत, स्वप्न आदि 
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अवस्थाओं का विश्लेषण करके ऋषि जिस तत्व पर पहुँचे थे, वही तत्व 
घट-बृक्त के वीज में भी अद्श्य रूप में वर्तमान है। उपनिपदों में ग्रत्जंगद्‌ 
के तत्व-पदार्थ को आत्मा भोर वाद्य जगत्‌ के तत्व को ब्रह्म नाम से पुकारा 
गया है। उन का यट्ट निश्चित मत है कि यह श्रात्मा ब्रह्म ही है ( भ्रय- 
मांत्मा त्रह्म ) । 

छादोग्य के ही छुठवे श्रध्याय में हम पढ़ते हैं ---- 

सदेव सोम्येदमग्न आसीदेकमेवाहितीयम्‌ । 

“हे सोम्य | झारंभ में यद्द एकमात्र अ्रद्विवीय सत ही वतंमान था।* 
कुछ लोग कहते हैं कि श्रादि सें एक अद्वितीय श्रसत्‌ दी था जिस से सब 
उत्पन्न हुआ, परंतु ऐसा केसे हो सकता है ? असत्‌ से सत्‌ की उस्पत्ति 
नहीं दो सकती । इस लिए सृष्टि के शादि सें पक श्द्वितीय सत्पदार्थ ही 
अस्तित्ववान्‌ था, ऐसा निश्चय करना चाहिए ।?१ 

“है सोम्य जैसे एक ही मिद्दी के पिंड को जान लेने पर मिट्टी की 
सारी चीजें जान ली जाती हैं क्योंकि मिद्दी के सब कार्य चाणी का आरालंबन 
या नाम-सात्र हैं, वेसे ही चह्ा को जान लेने पर कुछ जानने को शेप नही 
रहता ।?* यह उद्धरण चेदात-साहित्य में बहुत प्रसिद्ध हैं। बह्म के ज्ञाच 
से सब का ज्ञान हो जाता है, इस का यही भर्थ है कि सब कुछ ब्रह्म का! 
कार्य है। 

तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में सृष्टि का वर्णन इस प्रकार है। 'उस झात्मा से 
आकाश उपपन्न हुआ, भाकाश से वायु, वायु से भ्रग्नि, अग्नि से जल, जल 
से एथ्वी, एथ्वी से वनस्पतियां, वनस्पतियों से अन्न और शज्न से पुरुष? 

“जिस से यह भूतवर्य उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न हो कर जिस में जीवित 
रहते हैं, जिस की ओर यह्द जाते हैं, जिस में प्रवेश करते हैं, उस कीः 
जिज्ञासा करो, वह बह्य है ।! 'आनद से हो सब सूतवर्ग उपन्न होते हैं, 
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उत्पन्न हो कर आनंद में ही जीवित रहते हैं।? 'कौन साँस ले सकता, कौन 
जीचित रह सकता, यदि यह आकाश आनंदमय न होता ।? 

अन्न को ब्रह्म समसझूना चाहिए; प्राण को ब्रह्म समझना चाहिए; सन 
को ब्रह्म समझना चाहिए, विज्ञान को ब्रह्म समझना चाहिए; आनंद को 
ब्रह्म समझना चाहिए ।! 

वेदातियों का मत है कि इस प्रकरण ( भ्गुवज्ली, २--६ ) में पंच- 
कोर्शों का वर्णन है। सर राधाकृष्णन के मत में अन्न का श्र्थ जड तत्व- 
है। प्रारंभिक विचारक जड़-तत्व को ही चरम वस्तु समभते हैं । इस प्रकार 
परमाशुवाद की नींव पढ़ती है। लेकिन यदि परमाणु-पुंज ही अंतिम तत्व 
हैं, तो जीवन की व्याख्या किस प्रकार की जायगी ? जड़ से चेतन की- 
उस्पत्ति नहीं हो सकती, इस लिए प्राण पझर्थात्‌ जीवन की कल्पना करनी 
पड़ती है। ज्ञान या दु्शन-क्रिया सिफ़े जीवन से ऊँची चीज़ है, इस लिए 
सन ही अंतिम तत्व है, ऐसा विचार उत्पन्न होता है। विज्ञान या बुद्धि- 
तत्व चक्षु, मन आदि इंद्वियों से उच्चतर पदार्थ है, परंतु उपनिषद्‌ के ऋषि:- 
उस से भी संतुष्ट नहीं हुण | उन्हों ने विश्व की व्याख्या के लिए आनंद- 
मय आत्मतत्व का शआाह्वान कर के ही विश्राम लिया। तैत्तिरीय में आत्मा 
को सत्य, ज्ञान और श्रनंत वर्णित किया गया है । 

उपनिषदों में ब्रह्म या विश्व-तत्व का वर्णन दो प्रकार फा पाया जाता 
है। वे ब्रह्म को सगुण ओर निर्गुण दोनों तरह 
का बतलाते हैं। एक निर्मुण तत्व से इस विचिन्न. 
ब्रह्मांड की उत्पत्ति नहों हो सकतो, इस लिए स्थान-स्थान पर जगत्‌ का 
चर्णुन विराट्‌ सत्ता का अंग कह कर किया जाता है। जो ब्रह्म जगत्‌ से 
सहचरित है, जो श्रणतासि ( समकडी ) की तरह विश्व को अपने से ही 
उत्पन्न करके उस से व्याप्त होता है, उसे सप्रपंच ब्रह्म कहते हैं। प्रपंच 
का अर्थ है विश्व का विस्तार । उपनिषदों में सप्रपंच ब्रह्म का वर्णन बड़ा 
काव्यमय है। नीचे हम कुछ श्लोक उद्धुत करते हैं:-- 


सप्रप्च और निष्प ब्रह्मपच 
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यः पएथिव्यां तिष्ठन्‌ छथिव्या अंतरो, य॑ छथिवी न वेद, यस्य छथिवी 

शरीर यः पएथिवीसतरों यमयति, एप त आत्माअन्तर्यास्यस्ृत । 
वृद्ददारणयक० दे 

श्र्थ,--जों पृथ्वी में स्थित है और शृथ्वी का अंतर है; जिसे एथ्वी 
नहीं जानती, जिस का पृथ्वी शरीर है, पृथ्वी के अद्र बेड कर जो उस का 
नियमन या नियन्नण करता है, वह अतर्यामी अम्ृतसय तेरा आस्सा है । 
इसी प्रकार श्रत्मा जल में, अग्नि सें, अंतरिक्ष आदि सब में अतर्यामी-रूप 
से विराजमान हैं । 

एतस्थ वा अक्तरस्य प्रशासने गार्मि सूर्याचंद्रमसो विष्वतौ तिष्ठत/--- 
चुहददारणयक् ० ३॥४/४६ 
अर्थ:-हे गार्गी |! इसी अक्षर के शासन में सूर्य और चद्बमा धारण 
किए हुए स्थित हैं | इसी के शासन में द्यावाएथिवी, निसेष, मुहूर्त श्रादि 
घारण किए जाकर स्थित हैं | 

यतश्चोदेति सूर्योज्स्तमन्न च गच्छुति 

त॑ देवा. सर्वेडपिंता स्तदु नात्येति कश्चन एतदूवेतत्‌ | कढ० २|& 

शर्थ,-- जहा से सूर्य उदित द्ोता है और जद्दा अस्त होता है, जिस 
-में सब देवता अर्पित हैं, जिस का कोई अतिक्रमण नही कर सकता, यह 
वही है । 

पअग्नियथेको झ्रुवन प्रविष्ठो 

रूप रूप प्रतिरपो बस्ुव हे 

एक्सथा स्व भूतान्तराष्मा 

रूप रूप प्रतिरूपो बहिथ्य | (कठ २। *। & ) 

अर्थ.--जैसे अग्नि भुवन में प्रवेश कर के प्रनेकों रूपों में श्रभिव्यक्त 
दो रह्दा है, उसी प्रकार एक ही सब भूततों का अतराव्मा प्रत्येक रूप (शक्त्न) 
में आसमान है, इस के बाहर भी यद्दी आत्मा है । 


डउपनिषद्‌ 


स्मिन्‍्धौः एथिवी चांतरिक्षमोतं मनः सह प्राणैरज, से हे 
, तमेबैक॑ जानथ आत्मानमन्या वाचो विमुञ्धथारूतस्येष सेतुः-॥... > 
(सुं०२।२। ५) 
अर्थ:--जिस सें चुलोक, एथिवी और अंतरिक्ष पिरोए हुए हैं, जिस 
सें प्राणों सहित समन पिरोया हुआ है, हसी एक को भआरात्मा जानो, दूसरी 
बात छोड दी । वह अमस्टृत ( अमरता ) का सेतु है । 
अग्निमूर्धा चक्षपी चद्गसूर्यों दिश्नः श्रोत्रे वाग्विद्वुताश्च वेदा । 
चायु; प्राणो हृदय विश्वसस्य पदुभ्यां पृथ्वी झोेष स्वभूतांतरात्मा ॥ 
(सुं० २।१। ४ ) 
अथे:--अग्नि उस का सिर है, चंद्रमा ओर सूर्य नेत्र हैं और दिशा * 
कान | उस की वाणी से वेद निकले हैं। वायु उस का प्राण है, विश्व 
उस का हृदय है; एथ्वी डस के चरणों से उद्भूत हुईं है; वह सब का 
अंतरात्मा है । 
अतः समुद्रा गिरयश्च सर्वेअस्मात्‌ स्थदंते सिंघवः स्ेरूपाः । 
५. अतश्च सर्वा ओषधयो रखाश्च येनेष भूतेस्तिष्ठते हयतरात्मा ॥ 
( सुं० २।१। ६ ) 
अर्थ:--इसी से सब ससुद्र ओर पर्वत उत्पन्न हुए हैं; इसी से अनेक 
रूपों की नदियां बहती हैं, समस्त ओपषधियां ओर रस इसी से निकले 
हैं, सब भूतों से परिवेष्टित होकर यह अंतराध्मा स्थित है। 
सनोसयः प्राणशरीरनेता प्रतिष्ठितोउ्न्ने हृद्यं सन्निधाय | 
तद्विज्ञानेन परिपश्यति घीरा आनंदुरूपमस्त॑ यद्विभाति ॥ 
(सं०२।२। ७) 
अर्थ:--यह आत्मा सनोमय है, सन की चृत्तियों से जाना जाता है 
आर और शरीर का नेता है, हृदय में सन्निद्वित है, और शज्न सें प्रतिष्ठित 
४ । धीर जोग शाख्र-द्वारा उसे जानते हैं ओर उस की आनंद्मय असृत- 
स्वरूप भासमान सत्ता का दुर्शन करते हैं । 


मर दर्शनशशाख का इतिट्ठास 


सप्रपच घह्य के इस कवित्वसय वर्णन के बाद हम निष्प्रपंच तरह्म के 
वर्णन में कुछ उद्धरण देते हैं। चृद्ददारण्यक (३। ८। ८) से याज्वक्‍्क्य 
गार्गी को अक्षर का स्वरूप सममाते हैं :-- 

“हे गार्मी ! इस अक्षर का विद्वान लोग इस प्रकार वर्णन करते हैं। 
यह स्थूल नहीं है, शरण नहीं है, हस्व नहीं है, दीर्घ नहीं है, रक्तवर्ण नहीं 
है, चिकना नही दे, यह छाया से भिन्न है, अधकार से घयक है, वायु 
झौर झ्राकाश से अलग है, यह असंग है, यह रस-हीन और गंधहीन हैः 
यह चकु का विपय नहीं है, श्रोत्र का विपय्र नही है, चाणी और मन का 
विपय नहीं है, इस का तेज से कोई सबंध नही है, प्राण और मुख से भी 
कोई सबंध नहीं है, इस का कोई परिमाण नहीं है, यह न अंदर है, ल्‍॑ 
बाहर, यह कुछ नहीं खाता, इस को कोई नहीं खा सकता ।?? 

केनोपनिपद्‌ में क्िखा है -- 

अन्यदेव तद्‌ विदितादयों भ्विदितादधिरति शुश्रुम पूर्व ये नख्तदू 
व्याचचिरे । ( १। ४ ) 

अर्थात्‌ जो जाना जाता है उस से बह्म भिन्न है, जो नहीं जाना जाता 
उस से भी भिन्न है, ऐसा हम ने प्राचीन विद्वानों के सुख से सुना है। 

यद्‌ चाचा3नभ्युदित येन वागमभ्युथते 

तदेव ब्रह्म त्व॑ चिद्धि नेदं यदिदप्पासते | ( केन० १ ॥ ५ ) 

जिसे वाणी नहीं कद्ट सकती, जिस की शक्ति से वाणी बोलती है, उसी 
को तुम ब्रह्म जानो, यह नहीं जिस की तुम उपासना करते हो | 

मन जिस के विपय में नहीं सोच सकता, जिस की शक्ति से मन सोच- 
ता है, उसी को तुम ब्रह्म जानो, उसे नही; जिस की उपासना करते हो | 

नचिक्रेता यम से कहता है :-- 

अन्यन्न धर्मादन्यन्नाधर्माद्‌ अन्यन्नास्मात्कृताकृतात्‌ 

अन्यत्र भूताश्व भव्याच्च यत्तर्पश्यसि तदूवद | ( कठ, २। १४ ) 

श्र्थः--हे यमाचार्य ! जो धर्म से अज्नग हैं और शअधघर्म से सी प्रत्नम 


उपनिषद्‌ णई्‌ 


है; जो कृत ( किए हुए ) और अकृत ( न किए हुए ) दोनों से भिन्न हैं; 
जो अतीत और भावी दोनों से एथक तुम देखते हो, वह झुझे सममझाओ । 
अशब्द्मस्पशंमरूपमव्यय” तथा5रसं नित्यमगन्धवच्च यत्‌ । 
अनायनन्तं महतः परं ध्रुवंनिचाय्य तन्स्त्यु सुखात्ममुच्यते । 
( कठ, १ । १९ ) 
अर्थ:--ब्रह्म शब्द, स्पश और रूप से रह्दित है, अव्यय है, रस-रह्दित 
ओर सदा गंध-हीन है ; वह अनादि है, अनत है, बुद्धितत्व से परे है और 
भ्रुव है । उसी का अन्वेषण करके मनुष्य रूत्य के सुख से छूटता है । 
नव वाचा न मनसा भाप्तं शक्‍्यो न चक्ुषा । 
अस्तीति ब्रुवतोथ्न्यन्न कथ्थ तदुपत्रभ्यते | ( कड, ६ | १२ ) 
अर्थ;--वह वाणी से भाप्त नहीं किया जा सकता, मन और चक्षु-- 
इंड्रियों--द्वारा प्राप्त नहीं किया जा सकता | “वह है? यह कहने के अति- 
रिक्त उस की प्राप्ति कैसे हो सकती है १ 
ऊपर के उद्धरणों से पाठक स्वयं देख सकते हैं कि उपनिषदददों में सप्र- 
पंच अथवा सगण ओर निष्प्रपंच अ्रथवा निर्मुण ब्रह्म दोनों का ही सुंदर 
और सजीव भाषा में वर्णन है। वेदांतियों का मत है कि ब्रह्म वास्तव में 
निगुंण ही है ओर उस का सगुण रूप में वर्णन मंद-बुद्धि जिज्ञासुओं के 
बोध के लिए है। श्री रामानुजाचार्य के मत में ब्रह्म सगुय और निगुण 
दोनों ही है। वह अ्शेष कल्याणमय गणों का भंडार है और संसार के 
सारे दुगृंणों से मुक्त है । 
यदि ब्रह्म वस्तुतः निगुण ओर श्रपंच-शून्य है तो उस से जगत्‌ की 
उत्पत्ति केसे होती है? यदि एकता ही सत्य 
है तो अनेकता की प्रतीति का क्या कारण है ? 
वेदांती इस का कारण माया को बताते हैं ।इस समय हसारे सामने प्रश्न 
यह है कि-- क्या माया का सिद्धांत उपनिषदों में पाया जाता है ? 
“माया! शब्द्‌ भारतीय साहित्य में बहुत प्राचीन काल से प्रयुक्त होता 


उपनिषद्‌ और मायावाद 


घ् दर्शनशारा था हतिहास 


घला आया हं। प्रय्द में बयान हैं कि एएू शपनों साथा से गह 
( अनेक रूपयाज्षा ) हो गया ६ |! यही पक्तिवृद्धशारणयड से सी पाई 
जाती हैं ।* वृहददारणयक के भाष्य में उक्त पक्ति ( छर्वान एटा सायाभि: 
पुरुरूप ईयते ) पर टीका करते एए थी शंझगाचार्य किये € *-- 
/. हृढ्फ, परमेश्पों मायाति प्रज्ञासि, नामरूपक्षा सिष्याशिसाने्या न सु 
परमार्थत' पुरुढ्पा यहुरूप ईयते गश्यते | 

शर्थाव्‌ हृत्न या परमेश्वर नामरप छृत मिध्याभिमान से अनेक रूपों 
चाला दियलाई देता एूं, चास्तव में उस के यएत रूप नही ऐते | 

इस प्रझार श्री शंकराचार्य फे मत में यहा सायायाद फी शिक्षा ९ | 
जहा दंत जैसा ( दव ) होता है, वह एतर छतर को देखता ऐै, सुनता 
है, भौर जानता है, एक-दूसरे से चात चीत फरता (॥'*' * * दब इस के 
ल्िपु सब कु शभ्राव्मा द्वी प्रो जाता हू तो फिसे किस से ठेसे, क्सि क्रिस 
हे सूँघे, किस किस से सुने ?३ यहा हवन शब्द के प्रयोग से घेदातियों 
की सम्मति में मायावाद की पुष्टि होती ६ | मत्तिका के सारे कार्य नास- 
रूप-मात्र हैं, मिद्दी ही सत्य है! छादोग्य का यह वाफपय भी जगव्‌ फे नाम- 
रूप-मात्र टोने की घापणा करता है। श्वेताश्वेत्तर मे लिया ९.-- 

अस्मान्मायी सुजते विश्वमेतत्‌ (४। ६ ) 
मायान्तु प्रकृति विद्यान्मायिनन्तु मश्श्यरस्‌ ( ४। ३० ) 

अर्थात्‌ , वह सायावी इस से सारे जगव्‌ की रृष्टि करता है | प्रकृति 
को माया समझना चाहिए और मष्टेश्वर या शिव फो भायी या साया का 
स्वामी । 

इन उद्धरणों के बनल्न पर शंकर के अनुयायी घेशातियों का कहना कि 
उपनिपद्‌ भायावाद की शिक्षा देते हैं | उन के कुद्ठ विरोधियों का कथन है 
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कि उपनिषदों में माया--सिद्धांत का लेश भी नहीं है ओर यह सिद्धांत 
बौद्धों से प्रभावित हुए शंकराचार्य की अपनी कढ्पना है | पदच्मपुराण में शंकर 
को इसी कारण प्रच्छुन्न बौद्ध ( छिपा हुआ शून्यवादी ) कहा गया है | 
वास्तव 'में इन दोनों मर्तों में अ्रतिरंजना का दोष है। वस्तुतः डप- 
निषदों में जगत्‌ के सिथ्या होने का विचार नहीं पाया जाता | कठोपनिषत्‌ 
में लिखा है-- 
यदेवेह तदमुन्न यदमुन्न तदन्विह झत्योः स झरूत्यु माप्तोत्ति यइह चानेव 
पश्यति । ( २। ११ ) 
अर्थात्‌ , जो यहां है चद्द वहां है और जो वहां है चह यहां है। वह' 
एक रूत्यु से दूसरी रूत्यु को प्राप्त दोता है जो यहां अनेकता देखता है। 
इस मंत्र से यह्द स्पष्ट सिद्ध होता है कि उपनिषद्‌ अह्म ओर जगत्‌ की 
सल्ता में भेद नहीं करते | जब छादोग्य में आरुणि पूछते हैं, 'कथमसतः 
सज्जायेत'-- अ्रसत्‌ से सत्‌ कैसे उत्पन्न हो सकता है (--तब वे स्पष्ट शब्दों 
में जगत्‌ का सत्‌ द्दोना स्वीकार कर लेते हैं | इस प्रकार हम देखते हैं कि 
डपनिषद्‌ जगत को मिथ्या नहीं बताते । ऋग्वेद की पंक्ति में माया का 
अर्थ आश्चर्यजनक शक्ति! समझता चाहिए श्वेताश्वेतर की माया तो 
भरकृति ही है जिस के अध्यक्ष शिव हैं। फिर भी यह सानना पडेगा कि 
एकता से अनेकता की उत्पत्ति के रहस्य को उपनिषद्‌ के ऋषियों ने स्पष्ट 
नहीं किया है, और कहीं-कहीं उन की साषा किसी माया? जेसी रहस्यपूर्ण 
शक्ति की ओर सकेत करती है । जेसा कि थित्रो ने भी स्वीकार किया है, 
डपनिषदों में से शंकर वेदांत का विकास स्वाभाविक ही हुआ है | शंकर 
का सायावाद उपनिषदों की भूमि में आकर विजातीय नहीं मालूम होता | 
सानसशास्त्र या मनोविज्ञान की परिभाषा सानव-इतिहास के विभिन्न 
थु्गों में विभिन्न प्रकार की होती आईं है। 
चास्तव में मनोविज्ञान आजकल को चीज़ है । 
उन्नीसवीं शत्ताव्दी में योरुप के देशों में उस का जन्म और विकास हुआ है । 


उपनिषदों का मनोविज्ञान 


मर दर्शनशासत्र का इतिहास 


आचीन कान में यूनान या ग्रीस के दाशंनिक अरस्तू ने मनोविज्ञान की नींव 
डात्यी थी। भारतवर्ष में ठपनिषस्काल में हम मानसिक प्यापारों के व्रिषय 
में जिज्ञासा शोर विचार पाते हैं। प्राचीन काल के सभी विचारक शआत्मा 
की सच्ता में विश्वास करते थे | ओक भाषा से ग्ृहीत साइंकॉल्ोजो! शब्द 
का शर्थ आ्राप्मविज्ञान या भाव्म-विषयक चर्चा है। उन्नीसवीं शताब्दी में 
मनोविज्ञान का अर्थ आत्मा को दर्शाओं का अध्ययन! किया जाता था । 
बाद फो आत्मा” शब्द का प्रयोग छोड़ दिया गया और मानस-शासत्र का 
कास मानसिक दुशाओं का अध्ययन समझता जाने लगा | आधुनिक काल 
के कुछ मनोवेजश्ञानिक तो शारोरिक दशाओं से भिन्न मानसिक दुशा्ओं की 
सत्ता में भी सदेह करने बगे हैं | अमेरिका के 'बिहेवियेरिज््म! नामक स्कूल 
की गति धोर जड्वाद की भोर है। 
आधुनिक विचारकों को भाँति उपनिषद्‌ के ऋषि मानसिक और शारी- 
रिक दशा में घनिष्ट सबंध सानते हैं | इस सबंध पर विचार करने के 
लिए आजकल एक स्वतंत्र शास्त्र है, जिपे 'फ़िज्ञियॉज्ोजिकन्न साइकोंलोजी' 
कहते हैं। छादोग्य में लिखा है--अनश्नमयं द्विं सोम्प सन" --अ्र्थात्‌ मन 
अज्नमय या अन्न का बना हुभआा है। अन्न का द्वी सूपम भाग सन में परिवत्तित 
हो जाता है। छांदोग्य में ही अन्यत्र कहा है--आहारशुद्वों सत्वशद्धिः, 
सचशुद्धी धरुवा स्टृत्तिः --अर्धात्‌ शुद्ध सास्विक आहार करने से मस्तिष्क 
शुद्ध होता है भोर मस्तिष्क शुद्ध होने से स्मरणशक्ति तीमर होती है । 
उपनिपदों के मनोविज्ञान को हम 'रेशनत्त साइकॉलोजी? कद्ट सकते हैं। 
सानसिक जीवन की व्याख्या के लिए. आत्मसत्ता को मानना आवश्यक 
है । इस आप्मा का स्थान कहां है ? उपनिपदों के कुछ स्थज्ञों में श्राध्मा 
को सीमित कर के वर्णित किया गया है । कठ में क्षिखा है :--- 
अंगुप्ठमान्रः पुरुषो सध्य आत्सनि तिष्ठति ।( ४११२ ) श्र्थात्‌ अंगूठे 
के बरावर पुरुष झाध्मा ( शरीर या हृदय ) के बीच में स्थित है | छांदोग्य 
9 रछु० ६, ५।४ ९ छा० ७छ। ६ । २ 


उपनिषद्‌ प््७ 


में भी वर्णन है कि श्रात्मा पुंडीीक ( कमल ) के आकार के दृहराकाश या 
हुदयाकाश में स्थित है। फ्च दार्शनिक डेकार्ट ने आत्मा का स्थान मस्तक 
की ग्रंथि विशेष बतलाई थी । 

लेकिन उपनिषद्‌ के ऋषि आत्मा को परिवर्तनशीक्ष मानसिक दुशार्थों 
से एक करके नहीं मानते । आत्मा अविऊारी है। कठोपनिषत्‌ के अजुसार 
“इद्वियों से उन के विषय सूचम हैं, विषयों से मन सूद्म है, मन से बुद्धि 
सूचम है, बुद्धि से अ्रव्यक्त अथवा प्रकृति और प्रकृति से भी पुरुष । पुरुष 
से सूच्म कुछ नहीं है, वह सूचमता की सीमा है; वह परम गति है।? 
आत्मा जाशृत, स्वप्न और सुघुप्ति तोनों अवस्थाओं से परे है। शरीर, 
प्राण, मन और बुद्धि यह सब श्रात्मा के ऊपर आवरण से हैं। शंकर के 
मत में तो आनंद भी आत्मा का अपना स्वरूप नहीं है, वह भी एक 'कोश? 
है | परंतु शंकर की यह व्याख्या डपविषदों और वेदांत-सूत्रों दोनों के आंत- 
रिक अशिप्राय के विरुद्ध है । इस के विषय में हस आगे लिखंगे । 

आजकल के मनोवैज्ञानिक सारी मानसिक दशाओं को तीन श्रेणियों 
में विभक्त करते हैं, संवेदन, (क्रीलिंग”) संकल्प, 
(“वाल्षिशन') और विकल्प अथवा विचार (थॉट”)| 
शेतरेय के एक स्थत्न में लगभग एक दर्जन मानसिक दुशाओं के नाम हैं 
झर्थात्‌ संज्ञान, अज्ञान, विज्ञान, प्रज्ञान, मेघा, दृष्टि, शति, मति, मनीषा, 
जुति, स्खति, सकल्प, क्रतु, असु, काम और चश | डपनिषद्‌ (ऐ० ३। २) 
कहता है कि यह सब भ्रज्ञान के ह्वी नाम हैं | 

इस एक उद्धरण से द्वी पता चल जाता है कि उस समय का मनो- 
चैज्ञानिक शब्दकोष कितना संपन्न था। हम पाठकों का ध्यान मनोविज्ञान 
का एक सुंदर कोप बनाने की आवश्यकता की ओर आ्ञाकषिंत करना चाहते 
हैं। यद्द काम संस्कृत के दार्शनिक साहित्य को सहायता से बिना कठिनाई 
के पूरा हो सकता है, परंतु इस के त्लिपु कई व्यक्तियों का सहयोग अपेत्तित 
हैं। इस काम को पूरा किए बिना योरुप के बढ़ते हुए मानसशास्तर-संबंधी 


मानसिक दशाओं का वणन 


प्फ दर्शानशासत्र का इतिहास 


साहित्य का हिंदी से अनुवाद भी नही किया जा सकता | 

इसी प्रकार छादोग्य में एक स्थान पर" 'सकलप? की प्रशसा को गई 
है । मानसिक दुशाओं में सककप द्वी प्रधान है, यह मत जर्मन दार्शनिक 
शोपेनहार के सिद्धातों से मिज्॒ता है। आजकत्न कुछ मनोवैज्ञानिक बुद्धि | 
को प्रधानता देते हैं, कुछ सकढप को और कुछ खवेदनाओं या मनोवेगों 
को । छादोग्य में ही सकल्‍प की महिमा बताने के कुछ बाद कहा है, “अथवा 
चित्त सकरुप से ऊपर है? (चित्तो घाव सकल्पाद्‌ भूयः ) ' मैन्नी उपनिषद्‌ 
में लिखा है 'मनुष्य सन से ही देखता है, मन से ह्वी सुनता है, काम, 
संकल्प, [विचिकित्सा, श्रद्धा, अश्रद्धा*'“**'सब मन ही हैं ।? ) यहां 
इंद्रियों पर सन की प्रधानता बताई गईं है और विभिन्न मानसिक दुशाश्रों, 
को मन का विकार कद्दा गया है । 


निद्रा के विषय में चृहृदारणयक में क्षिखा है--जिसे पत्ती थक कर' 
घोंसले से घुस जाता है, वेसे दी यद्द पुरुष श्रात होकर अपने भीतर लय' 
हो जाता है ।” * छादोग्य में एक स्थल में लिखा है कि सोते समय पुरुष 
नाड़ियों में प्रवेश कर जाता है ओर स्वप्न नहीं देखता | * 


स्वरन्‍्तों के विषय में उपनिषदों के विचार महत्वपूर्ण हैं | वे पुरुष में 
स्वम-ज्षणों में सुजन करने की शक्ति का वर्तमान होना मानते हैं । 'वहां न 
रथ होते हैं न रथ के रास्ते, र्थों शर उन के सार्गों का यह सजन करता 
है। “ बहती हुई मीलों का, तडायों का, इत्यादि? (चरु० 88३।१०) + 

उपनिपत्कार जीव की अमरता या 'झृत्यु के बाद जीवन” की शिक्षा के. 
पक्तपाती हैं । आजकल की 'साइकिकल्न रिसर्च! की ( परिषदे ) इस प्राचीन! 
सत्य को स्वीकार और सिद्ध कर रही हैं । 
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उपनिषद्‌ दे 


व्यवहार-शास्त्र, व्यवद्वार-दर्शन अथवा आचार-शाख्त्र में, समाज में रह. 
कर मनुष्य को किन-किन कतंव्यों का पालन 
करना चाहिए, इस का वर्णन रहता है। शास्त्र. 
और समाज जिन्हे हमारे कर्तव्य बतलाते हैं, वे युक्तिसगत या बुद्धि, के 
अनुकूल हैं या नहीं ? कौन-सा आचार या क्रिया वर्जवीय है. और कौन 
अहण करने योग्य है, इस का वैज्ञानिक विवेचन व्यवहार-शासत्र का काम 
है। मनुष्य निस भाँति रह रहे हैं और अपने साथियों के चरित्न को देख 
कर भ्च्छे-घुरे का निर्णय कर रहे हैं, उस पर विचार कर के कया हम किन्हीं.. 
सार्वभौस, वैज्ञानिक सिद्धांतों पर पहुँच सकते हैं | क्‍या सानव-व्यवह्यार 

के, उस व्यवद्वार के जिसे हम नेतिक दृष्टि से आह्य कहते हैं, कुछ ऐसे नियम 
है जो देश-काल की सीमा से परे हैं ? सामाजिक और नेतिक सस्थाओं के 

इतिहास का अध्ययन कर के क्या हस उन के परिवर्तन और विकास के 

नियर्मो को जान सकते हैं ? इस विकास की क्या कोई नियमित गति है ९ 
च्यवहार-दर्शन ऐसे ही प्रश्नों के उत्तर खोजता है । 

योरुप के विद्वान बार-बार यह आ्राक्षेप करते हैं कि भारतीय विचारकों 

ने व्यवह्ार-दुर्शन में विशेष अभिरुचि या दिल्लचस्पी नहीं दिखल्वाई है । 

उन के इस शाख्र-संबधी सिद्धांत या विचार वैज्ञानिक विश्लेषण से प्राप्त 
नहीं किए गए हैं । शायद कुछ दृद तक यद्द आक्षेप ठीक हो | चस्तुतः 

भारतवर्ष में व्यवद्वार-शास्त्र अपने को श्रुतियों, स्टृतियों तथा अन्य धार्मिक 

अंथों के प्रभाव से सुक्त न कर सका | ग्रीस में अरस्तू ने जो काम इतने 

प्राचीन समय में अश्रपन्ती 'एथिक्स” लिख कर किया, वह भारत के विचारक 

झ्ाज तक न कर सके । लेकिन इस का अर्थ यही नही हैं कि भारतीय 

विचारकों की व्यावहारिक प्रश्नों में भ्रभिरुचि नहीं थी। इस के विषय में 

अधिक हम आगे किखेंगे । 

यह ठीक है कि उपनिषद्‌ के ऋषि व्यवह्य रिक समस्याओं पर उत्तना ध्यान: 

नहीं देते जितना कि आत्मा-परसाव्मा-संबंधी विचारों पर। लेकिन जैसा' 


उपनिषदों का व्यवद्र-दर्शन 


&० दर्शनशारत्र का इतिहास 


कि भूमिका में कह चुके हैं, भारतवर्ष में सारी दार्शनिक खोज का उद्देश्य 
“व्यावहारिक था | भारत के दार्शनिक एक विशेष लघच्य तक पहुँचना चाहते 
थे जिस के उपायों की खोज ही उन की दृष्टि सें दार्शनिक प्रक्रिया थी | 
उपनिपदों में व्यवह्मरिक शिक्षाए जगह-जगह बिखरी हुई पाई जाती 
हैं| थे सत्य पर विशेष ज्ोर देते हैं। सत्यकाम जांबाल की कथा में सत्य 
बोलने का महत्व दिखाया गया है। प्रश्नोपनिपद्‌ में लिखा है, “समूद्धो 
वा एव परिशुष्यति योउनृतमसिवदुति?” अर्थात्‌ वह पुरुष जड-सहित नष्ट 
द्वो जाता है जो झूठ बोलता है। सुंडकोपनिपद्‌ कहता है, 'सत्यमेव जयते 
तानुतस्‌ सत्येन पन्‍था विततों देवयानः |! (३ | १। ६ ) 
अर्थात्‌ सत्य की ह्वी जय होतो है, मू3 की नहीं | सध्य से देवयान 
( देवमार्ग ) विस्तृत या प्रशस्त होता है? तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में आचार्य 
ने जो शिष्य को शिक्षा दी है उस का हम कुछ थाभास दे खुके हैं । वहां 
दान के विपय में लिखा है--अ्रद्धया देयम्‌, श्रश्रद्धया अदेयम्र्‌, या देयस, 
हिया देयम्‌, भिया देयम्‌ |! श्र्थात्‌ दान अद्धा से देना चाहिए, झ्श्रद्धा 
से नहीं | घन का दान करना चाहिए, ल्ज्वा से दान करना चाहिपु, भय 
से दान करना चाहिए |? 
देच ओर पितरों के कार्य से प्रमाद नहीं करना चाहिए । माता को 
देदता समझना चाहिए, पिता को देवता समझना चाहिए । हद्विय-निम्रह 
को शिक्षा तो उपनिपदों में जगह-जगद्ट पाई जातो है। इद्ठियों की घोढ़ों 
से उपसा दी गई है, मन को उन्हें वॉधनेवाली रस्लियों से ओर चुद्धि को 
सारथि से | उस पुरुष का ही कल्याण होता है जिस की बुद्धि मन और 
इद्वियों को वश में रखती है | 
कर्म करने में हम स्वतंत्र हैं या नही ! यदि हम स्वतत्न नहीं हैं, यदि 
इंश्वर द्वी अच्छे छुरे कर्म कराता है, क्रथवा यदि 
भाग्य के चश में होकर दम भल्रे-घुरे कर्म करते 
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कर्ता की स्वृतत्रता 


उपनिषद्‌ 


हैं, तो हमें कमों का फल नहीं सिल्लना चाहिए | जिस के केरने में मेरा 
हाथ नहीं दे, उस के लिए मैं उत्तरदायी नही हो खकता । उपनिषद्‌ क्म- 
सिद्धांत और पुनर्जन्स को मानते हैं, इस लिए वे कर्ता की स्वत॑त्नता को 
भी मानते हैं । ऋछ में लिखा है :-- 
' योनिमन्ये प्रपच्य॑ते शरीरर्वाय देहिन 

स्थाणुमन्येअ्नु संयंति यथाकर्म, यथा श्रुतसू । ( € | ७ ) 

अर्थात्‌ अपने-अपने कर्मो' के अनुसार जीवघारी पशु-पत्षियोँ या घन- 
स्पतियों की योनि को श्राप्त होते हैं । सुक्तिकोपनिषद्‌ कहता है :-- 

शुभाशुसाभ्यां सार्गाभ्यां वहन्ती वासना सरित्‌ 

पौरुषेण प्रयस्नेन योजनीया छुमे पथि । ( २। ५ ) 

भर्थात्‌ “वासना की नदी अच्छे और छुरे दो रास्तों से बहती है, मनुष्य 
फो चाहिए कि उसे अपने प्रयत्न से सन्मार्ग में प्रवाहित करे ।? यहां स्पष्ट 
ही पुरुषार्थ पर ज़ोर दिया गया है। कहीं-कही कर्ता की स्वतंत्रता के विरुद्ध 
भी वाक्य पाए जाते हैं। “जिन्हे वह ऊँचे लोहों में पहुँचाना चाहता है 
उन से अच्छे कर्म कराता है? * परंतु उपनिषदों का हृदय कठूँ-स्वातंन्ष्य 

पत्त सें है | अन्यथा “आत्मा वा भरे श्रोतव्यों मंतव्पो निद्ष्यासितत्यः 

भर्थात्‌ शआत्मा का ही श्रवण, मनन ओर निद्ध्यासन करना चाहिए, इत्यादि 
ठपदेश-वाक्य व्यर्थ हो जायेंगे । 

जैसा कि हम पहले इंगित कर चुके हैं जीवन के सोगों ओर ऐेश्वर्यों 
के प्रति उपनिषदों का भाव उदासीनता का है । 
बादु के--क़ुठ झादि--उपनिपदों में संन्यास के 
लिए प्रवल्ष आ्राकर्षण पाया जाता है | याज्वरक्त्य जेसे गड़ं की कामना 
फरनेवाले विचारक कम होते जाते हैं। श्रेय और प्रेय के बीच में तेज्ञ रेखा 
जांच दी जातो है और दाशनिर्कों को व्याग और तपश्चर्या का जीवन आ- 

कर्षित करने लगता है। ईशोपनिपद्‌ में ज्ञान और कर्म दोनों के समुच्चय 
* कौषीतकी ०, ३ । ९ 


कम और सन्यास 


डर दर्शनशासत्र का इतिहास 


की शिक्षा है | 'जो अविद्या की ही उपासना करते हैं वे घोर अंधकार मे 
घुसते हैं, जो विद्या ( ज्ञानमार्ग ) के उपासक हैं वे उस से भी गहरे अंध- 
कार में जाते हैं । जो केवल विद्या भर अविद्या दोनों को साथ-साथ जानता 
है, वह अ्विद्या से झ॒त्यु को पार करके विद्या से अम्ृतत्व या अमरताः 
ज्ञाभ करता है।?* “कर्म करते हुए ही सो साल तक जीने की इच्छा करे। 
इस प्रकार ही मनुष्य कर्सो' सें लिप्त होने से बच सकता है, दूसरा कोई 
रास्ता नहीं है ।?* 

इस सप्लुच्चयवाद की शिक्षा का सहत्व ज्ञोग दिन पर दिन भूलते गए ६" 
ज्ञान और सन्यास पर ज्यादा ज़ोर दिया जाने क्षया | भारतीयों के पतन 
का एक कारण यह भी हुआ्रा कि यहा के बढ़े-बढ़े विचारक नेता समाज 
के प्रति उदासीनता का भाव धारण करके अपन व्यक्तिगत मोत्ष की कामना 
करते रहे । आधुनिक विद्वानों का विश्वास है कि सारी मानव-जाति की' 
मुक्ति एक साथ ही होगी |' अपने को समाज से श्रत्नग करके व्यक्ति उन्नति' 
नहीं कर सकता | व्यक्ति को समाज से अब्वग कर देने पर उस को सत्ता 
ही नही रहती । मनुष्य सामाजिक प्राणी है, समाज में रह कर ही चह्ढ 
शपना कल्याण कर सकता है। 

उपनिषरददों का, और भारत के अन्य दर्शनों का भी, ध्येय मुक्ति पाना 

था| मोक्ष के लिए ही आत्मसत्ता पर सनन श्रौर उस के ध्यान की शिक्षा 
दी गई है । अआत्म प्राप्ति के ल्िपु तत्पर होकर 
उपाय करने की इस शिक्षा घअर्थात्‌ श्रवण, मनन 
ओऔर निद्ध्यासन* को श्री रानाडे के शब्दों में, हम आध्यात्मिक कर्म- 


मोक्ष 
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प्रसिद्ध वेदाती अ्रप्पय दीक्षित का मी यही मत है । 

8श्रवण का अर्थ है गुरुमुख से आत्म-विषयक उपदेश सुनना। मनन का आशय 
सुने हुए पर तकवुद्धि से विचार करता सममना चाहिए । निदिध्यासन का अर्थ 
ध्यान, उपासना या आत्मग्रत्यक्ष की प्क्रिया है । 


,. डपनिषद॒ 


बाद कह सकते हैं | यहां कर्सवादु का मतलब ब्राह्मणों के यज्ञ-विधान 
नहीं समझना चाहिए । वास्तव में या्षिक कमें और उन फलभूत स्वर्ग 
आदि को उपनिपद्‌ नीचो दृष्टि से देखते हैं। इसी लिए कहा गया है कि 
उपनिपदों का क्षदय अर्थात मोक्ष व्यावहारिक जीवन और बौद्धिक जीवन 
दोनों को श्रतिक्रण करता है। भारतीय दर्शनों का लक्ष्य व्यवहारशास्त्र 
और तर्कंशास दोनों के परे है। इस का अर्थ यही है कि मोक्ष-प्राप्ति के लिए 
सैतिक पवित्रता और सूचम चिंतन अथवा मनन द्वी काफ्नी नही हैं, यद्यपि 
यह दोनों ही आवश्यक हैं ।* ब्रह्म] को डपनिषद्‌ तकं-बुद्धि से परे ओर 
कर्मा' से न बढ़ने-घटने वाला ( “न कर्मणा वर्धते नो कनीयान! ) बतलाते 
है । ब्रह्म धर्म और अधर्स, ज्ञात और अज्ञात से भिन्न है। मोक्ष का स्व- 
रूप भी ब्रह्मभाव ही है। 
ब्रह्म के वर्णन में उपनिपद्‌ कभी-कभी बड़ी रहस्यपूर्ण भाषा का आश्रय 
कि लेते हैं । जेसा कि हम कह चुके हैं भारतीय 
रहस्यवाद का श्रोत उपनिपद्‌ ही हैं । ईशोप- 
निपदू कहता है, 'वह ब्रह्म चलता है, वह नहीं चलता, वह दूर है, वह 
पास सी है, वह सब के अंदर है, चह सब के बाहर है ।? अपने आराध्य 
के विपय में इस प्रकार को भ्रनिश्चित सापा का प्रयोग रहस्यवाद का वाह्म 
जतण है। ध्यान-मग्न साधक अपने प्रेसास्पद का, अनत ज्यातिर्सय आत्म- 
तत्व का, साज्ञातकार करता है। मानव-स्वभाव से प्रेरित होकर वद्ठ उस 
साहछास्कार की पनुभूति को वाणी में प्रकट करना चाह्वता है। परंतु सीमित 
भाषा श्सीम का वर्णन केस कर सकती है ? अनत प्रेम, अनंत सोदर्य 
प्रियतम को देखने ओर श्ात्मसात्‌ करने का जो अ्स्तीम उल्लास है, उस 
पी सख्पशिखा के प्रत्यक्ष का जो अपरिमित शभ्राश्चर्य है, वह सीसित और 
ज्यवह्ारिक मस्तिप्कों से निकल्ली हुई सापा से परे है। यही रहस्यवादियों 


४ दुर्शनशास्र का इतह्ठास 


की चिरकालिक कठिनाई है, यही कारण है कि हमें कबीर जेसे कवियों की' 
वाणी अटपटी और अदूभुत प्रतीत होती है। इसी कारण उपनिषदों की' 
भाषा सीधी और सरक्ष द्ोते हुए भी कहीं-कहीं दुरूद्द हो जाती है । 

“उस में स्पंदन नहीं है ( भ्रनेजत्‌ ) लेकिन वह मन से भी अधिकः 
वेगमान्‌ है | देवता उस तक नहीं पहुँच सके, पर वह देवताओं तक पहले 
से ही पहुँचा हुआ है | वह सब दौड़ते हुओं को अतिक्रमण कर जाता है, 
यथ्यपि स्वयं एक द्वी जगह स्थिर रहता है। उस के भीतर रद्द कर ही वायु, 
जल को धारण करता है ।! यमाचार्य कद्दते हैं.--- 

झआसीनो दूर ब्रजति शयानो याति स्वत. 
कस्तं मदामदं देव मद॒न्यो ज्ञातु महंति । (२ ।२१ ) 

“बैठा हुआ चह दूर चला जाता है, सोता हुआ वह सत्र पहुं च' 
जाता है। उस हर्ष और अहर्ष ( शोक ) सहित विरूद्द धर्सवाले देवता 
को मेरे सिवाय कौन जान सकता है ?? 

इस बह्य को जानने में सन और इृद्वियां असमर्थ हैं| बृहदारण्यक 
में क्िखा है---- 

तस्माद्‌ ब्राह्मण, पाडिस्य निर्विद्यबाल्येन तिष्ठासेत्‌ । 
(३।५९।१) 
भर्थात्‌ 'इस लिए ब्राह्मण को चाहिए कि पांडिद्य को छोड़ कर बालक 
पन का आश्रय ले।! बालक के समान सरल बने बिना ब्रह्म-प्राप्ति नहीं हो, 
सकती । म्ुण्डकोपनिषद्‌ का उपदेश है.-- 
प्रणवो धनु. शरो हयाप्मा बद्य ततलच्यमुच्यते । 
अ्रप्रमत्तेन बेदुन्य शरवत्तन्मयो भवेत्‌ ॥ ( २।२। ४ ) 

“प्रणव को धन्रप समर्ूना चाहिए और आध्मा को वाण; चह्म ही 
लचय हे | प्रमाद-हीन होकर इस प्रकार बेधना चाहिए कि आत्मा ब्रह्म में, 
लष्य में तौर की तरह, वन्‍्मय होकर मिल जाय ।?? 


उपनिषदू 8९ 


हम पहले कह खुके हैं कि उपनिषद्‌ अनेक लेखकों की कृतियां हे 

उपनिषदों में मारतीय दर्शनों शोर उन में अनेक विचारधाराएं पाई जाती 
का मूल हैं। हम ने अब तक उपनिषर्दों के विचारों 

का वर्णन कुछ इस प्रकार किया है मार्नों उन में आंतरिक भेद नहीं हैं। 
लेकिन उपनिपदों के आधार पर अनेक आचार्यों' ओर दाशेनिक संग्रदार्यो 
ने अपने मत की पुष्टि की है, यही इस बात का प्रमाण है कि उपनिषददों - 
में विभिन्न विचार पाए जाते हैं । 

न्याय भौर वेशेपिक दुर्शनों का मूल उपनिपकदों में प्रायः नहीं है, इसी 
लिए वेदांतियों को 'ताकिकों? से 'विशेष चिदृ 
है । नेयायिकों ने उपतिषदों से सिर्त एक बात 
ली है, वह यह कि आत्मा निद्वावस्था में पुरीसत्‌ नाड़ी से शयन करता 
है। मोक्ष और भ्रात्माश्रों के बहुत्व तथा व्यापकता की घारणाएं भी उपनि- 
पर्दों की चोज़ मानी जा सकती हैं | परमाणुवाद ओर नेयायिर्कों का दैश्वर 
उपनिपदों में पाना कठिन है । 

कठोपनिपदू में पुरुष को अव्यक्त से और अ्रव्यक्त को महत्तत्व से परे 
या सूक्म बतलाया गया है । इस प्रकार 
सांख्य के प्रकृति, बुद्धि ओर पुरुष का वर्णन 
यहां मित्र जाता है ।' किंतु सांख्य का मुख्य स्ोत श्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ 
है । इस उपनिपद्‌ से कपिल का नाम आता है।* किंतु वेदांती ज्लोग वहां 
कपिल का श्रथ॑ वर्णंविशेष करके उसे हिरण्यगर्भ का विशेषण बतलाते 
हैं। श्वेताश्वेतर मे एक प्रसिद्ध श्लोक है । 

भजामेका लोहित-शुक्ल-कृष्णाम्‌ वद्ीः प्रज्ञा: सजमानां सरूपाः 

श्रज्ञो छोको जुपसाणोअ्नुशेते जहास्येनां झ्रक्तमोगा सजोउ्न्यः | 


(४।४६) 


न्याय और वैशेषिक 


साख्य का मूल 





छठ) १५६ ३। १० २११ 
पश्वेता० ५] ० 


$६ दुर्शनशासत्र का इतिहास 


शर्थात्‌, “एक बहुत सी सरश प्रजाओं को उत्पन्न करनेवाली लाल, 
सफ़ेद भौर काले वर्ण की अजा ( बकरी या कभ्नी उत्पन्न न होनेवाली 
प्रकृति ) है । एक अज्ञ ( बकरा या बद्ध जीव ) उस के साथ रमण करता 
है, दूसरा थ्रज ( मुक्त पुरुप या बकरा ) उस भोग की हुईं को छोड ढेता 
है ।” यहा सास्यों के अ्रनुसार तीन गुर्णों वाली प्रकृति का वर्णन है । 
किंतु श्वेताश्वेतर का साख्य, जसा कि हम ऊपर कहद्द चुके हैँ निरीश्वर 
साख्य नहीं है । वहा प्रकृति ईश्वर की माया या शक्ति ही रहती है। 
प्रश्नोपनिपद में पुरुष को सोलह कल्ाश्रोंचाला कद्दा गया है ज्ञिन से छूट 
कर पुरुष मुक्त हो जाता है ।* इन कल्लाओं का वर्णन लिग-शरीर से 
कुछु समता रखता है | 
योग का मूल... योग की महिसा अनेक उपनिपदों में गाई गई है । 
कठ में लिखा हैं-- 
यदा पचावतिप्ठन्ते ज्ञानानि सनसा सह । 
बुद्धिश्च न विचेष्टते तासाहु: परसा गतिम्‌ | 
तां योगमिति मन्यन्ते स्थिरासिन्द्रिय-धारणास्‌ । 


(२ | ६ | १०-११) 

घर्थातू, जिस अवस्था में पाँचों छार्नेत्रया और समन अपने विपयों 
से उपरत हो जाते हैं भौर बुद्धि भी चेप्ट करना छोड़ देती है, उसे परस 
गति कहते हैं। इद्वियों की उस स्थिर धारणा का ही नाम योग है। 
श्वेतार्वेतर ( २। प--१६ ) में योग-अ्रक्रिया का विस्तृत वर्णन है | 
योग के भोतिक पहलुओं पर कौपीतकों और सैन्नी उपनिषद में प्रकाश 
डाज्ञा गया है। 

वस्तुतः मीसासा के यज्ञ-विधानों के मद्ृस्व का उद्गम ब्राह्मण- 


मीमासा युग का साहिध्य है। ब्राह्मण-काल और सूत्र- 


काल, जो कि उपनिपदों के ठीक बांद शआता है, का वर्णन हम कर खुके 
प्त्र०्द।द 
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हैं। ईशोपनिषद्‌ में ज्ञान ओर कर्स दोनों के प्रति न्याय करने की कोशिश 
की गई है । | 

श्वेताश्वेतर में ईश्वर की पद॒वी रुद्र या शिव को मिक्ष जाती 

औैवमत और उपनिषद्‌ है। 
एको द्वि रुद्रो न द्वितीयाय तस्थुः, य इसान्‌ 
लोकान्‌ इेशत इशनीसिः । ३ । २ 

अर्थात्‌ 'एक अद्वितीय शिव जगत्‌ का अयनो शक्ति से शास्त्र करते 
है ।! 

ज्ञास्वा शिवं सर्वभूतेषु मृढ़म्‌ सुच्यते सर्वपाशे; । ४ | १६ 

अर्थात्‌ शिव जी सब भूर्तों में व्याप्त हैं, उन्हें जान कर सब बंधर्नों से 
छूट जाता है । 

तीन उपनिषद्‌ अर्थात्‌ कठ, सुंडर ओर श्वेताश्वेतर भगव्दूगीता का 
आधार हैं। कछठ के कुछ श्लोक तो गोता में 
ज्यों के त्यों पाए जाते हैं, या थोडे परिवर्तित 
रूप में । “न जायते म्रियते वा विपश्चित्‌! 'हन्ता चेन्मन्यते हन्तुं हतश्चेन्म- 
न्‍्यते हतम्‌, उम्रो तौ नो विज्ञानीतो', 'अआश्चर्यो5रुप्र वक्ता कुशल्लो5रूय 
श्रोत्ता! इत्यादि श्लोक उदाहरण में उद्धुत किए जा सकते हैं । निष्काम 
कर्म अथवा कर्मयोग का मूल ईशोपनिषत्‌ में मिलता है । कर्म करते हुए 
ही सो वर्ष तक जीने की इच्छा करे! ( कुवज्नेवेह कर्माँणि जिज्ञोविषेच्छुत 
समा; ) | विश्वरूप-चर्णन सुंडरू में वतमान है | कठ में प्रसिद्ध अश्वत्थ 
का वरणन है जिस को जड़ ऊपर और शाखाएं नीचे हैं । श्वेताश्वेतर की 
भाँति गीता में भो सांल्‍य की प्रशसा की गई है । 

वेदांत-सूत्रों पर भाष्य करनेवाले श्रोरामाजुजाचार्य, श्रोशंकराचार्य के 
मुख्य प्रतिपक्षो हैं । यह मानना हो पड़ेगा कि 
रामानुज्ञ की अपेक्षा शांऋर वेदांत की पुष्टि 


उपनिषदों में अधिक स्पष्ट रूप में होती है । रामाहुजञ के सत में जीव 
७ 


गीता का मूल 


श्रीयमानुज-दशेन 


ध्प दर्शनशासत्र का इतिद्वास 


असंख्य हैं और उन का परिमाण अर है। प्रकृति को भी झपनी (स्वतंत्र) 
सत्ता है। ईश्वर सगुण है, जीव और प्रकृति उस के विशेषण (विभूतियां) 
हैं| कोई पदार्थ निर्शुण नहीं हो सकता । उपनिपर्दों की शिज्ञा स्पष्ट रूप 
में जगत्‌ की एकता का अतिपादन करती है--'नेह नानास्ति किंचन?, कहीं 
नानास्व नहीं है । पिर भी रासानुज के मत की पोषक श्रुतियों का अभाव 
नहीं है । नीचे हम कुछ उद्धरण देते हैं । 
द्वा सुपर्या सयुजा सखाया समान वृक्ष परिपस्‍्वजाते 
तयोरन्यः पिप्पल स्वाद्कत्ति अनश्नन्नन्यो असिचाकशीति । 
(मु० ३। १। १) 
झर्थ -- दो पक्षी एक ही वृक्ष पर बैठे हैं, उन में से एक फलों का स्वाद 
लेता है, दूसरा केवत्त देखता रहता है। यहां इश्वर और जीव का भेद- 
कथन है। यह भ्रुति मध्वाचार्थ के द्वेत की सो पोषक है । 
भोक्ता भोग्य प्ररितार च मत्वा सर्च भोक्त न्रिविधं शरह्ममेतत्‌ । 
(श्वे० १। १२) 
आर्थात्‌-भोक्ता ( जीव ), भोग्य ( प्रकृति ) और प्रेरक ( ईश्वर ) 
भेद से त्रह्म चीन प्रकार का कहा गया है । 
यदा पश्यः पश्यते रुक्मवर्णम्‌ कर्तारमोशं पुरुष ब्ह्मययोनिम््‌ 
तदा विद्दान्‌ पुण्यपापे विधूय निरक्षनः परस साम्यमुपेति । 
(सुं० ३।१। 8३ ) 
अर्थात----/विश्व के कर्ता रुक्म-वर्ण अह्म का दर्शन करके विद्वान पाप- 
पुण्य से छूट कर निर्विकार ब्रह्म के परम दृश्य को प्राप्त होता है ।? मुक्त 
पुरुष ब्रह्म से भिन्न रहता है, सिफ्र ब्रह्म के समान हो जाता है, यह सिद्धांत 
रामाजुज का है। यह मंत्र शंकराचार्य के विरुद्ध पडता है, क्योंकि उन के 
अनुसार मुक्त पुरुष श्रह्म में लय या श्रद्म ही हो जाता है । 
चेदांत विज्ञान सुनिश्चितार्था: सन्‍्यास योगाद्यतयः शुद्धूसत्वा* 
ते बल्मलोकेपु परातकाले परास्ता, परिम्नुच्यन्ति स्चे । 
( सु० ३१२। ६ ) 
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अर्थात्--'ेदांत के ज्ञाता शुद्दू-हृदय यती मरने के बाद बह्मक्षोक 
को प्राप्त होकर प्रखय-काल में मुक्त हो जाते हैं ।? यहां क्रममुक्ति का चरण न 
है ज्ञो शांकर भ्रद्वेत के विरुद्धु है । शंकर के अनुसार ज्ञानी मर कर तुरंत 
सुक्त हो जाता है । 
रामानुज-दुर्शन भी अद्नेतवादी होने का दावा करता है। रामानुज 
का दर्शन 'विशिष्टाद्रेतः कहलाता है । उस के विषय में हम दूसरे भाग 
में पढ़े गे । । 
अपने एक अंश में शांकर चेदांत उपनिषदों का भ्रतिप्राथ विषय ही 
सालूम पड़ता है। परंतु शंकर का मायावाद 
अं उपनिषदो में स्पष्ट प्रतिपादित नहीं है। जिस 
को जानने से बिना सुना हुआ सुना हो जाता है, बिना जाना हुश्ा जान 
लिया जाता है, 'जेसे ऊणनामि सूजन करती और अहण कर लेती है”, 
“पुरुष ही यह सब कुछ है? ( पुरुष एवेद सर्वम्‌ ), 'बह्य को जाननेवाला 
ब्रह्म ही हो जाता है? ( ऋह्मवेद अ्रह्म व भवति ), इश्यादि पचासों श्रतियां 
शंकर के पक्ष में उद्धत की जा सकती हैं। इसी अध्याय में पाठकों को 
हुत से उद्धरण विश्व की एकता के पोषक मिल चुके हैं। 
परंतु इस का यह अर्थ नहीं है कि उन श्रुतियों के अर्थ में जो छत का 
का साफ प्रतिपादन करती हैं, खींचातानी की जाय । वास्तव में उपनिषदों 
की शिक्षा में बहुत ज्यादा एकता की आशा करना कठिनाई में डाल देता 
है। दर्जनों विचारों के मत में सो प्रतिशत समता और सामंजस्य पाया 
जाना कठिन है। “उपनिषदों में एक ही सिद्धांत का प्रतिपादन है? इस 
हठधर्मी ने विभिन्न टीकाकारों को मंत्रों के सोधे-सादे अथों का अनर्थ करने 
को लाचार कर दिया । यह श्र्था की खींचातानी भारतीय दाशंनिर्को का 
एक ज्ञातीय पाप रहा है। हम चाहते है कि हमारे पाठक इस संकीर्णता 
श्रौर पक्तपात को सदा के छ्िए हृदय से निकाल.डालें । इस प्रकार चे 
विभिन्न आचार्यो' के सिद्धांतों का उचित सम्मान कर सकेंगे । 


चौथा अध्याय 
विच्छेद ओर समच्चय--भगवदुगीता 


एम देख छुके हैं कि उपनिषपदों में अनेक प्रकार के विचार पाए जाते 
उपनिपदों के वाद को. हैं। उपनिपत्‌-काल के घाद विचारों की विभिन्नता 

शताब्दिया झौर भी बढ़ गई । उपनिपद्‌-युग के बाद की दो 
शताब्दियों पर दृष्टिपात करने से प्रतीत होता है कि भानो तरह-तरद्द के 
धवादों? और 'सिद्धातों' को बाद-सी आ गई हो । इस काल का अध्ययन 
करने के लिए सामग्री यथेष्ट है, पर अभी तक उस का ठीक ठीक उपयोग 
नही किया गया है। श्वेताश्वेतर भ्रौर मैत्री जेसे उपनिषदों में अनेक मर्तों 
का उक्लेस है जेसे कापालिक-दुर्शन, वृहस्पति-दशन, कालबाद, स्वभाव- 
बाद, नियतियाद, यदच्छावाद श्रादि | पाचरात्र सप्रदाय की “अहध्विद्वुध्न्य 
घद्दिता? में बत्तोस तत्रों का ज़िक्र है-जैसे बह्मतन्न, पुरुष-तन्न, शक्ति-तंत्र, 
नियति-तंत्र, कात्-तंत्र, गुण तत्र, 'भक्षर-ततन्न, प्राण तत्र, कतृं-तन्न, ज्ञान- 
तत्र, क्रिया-तंत्र, भूत-तंत्र इत्यादि। जेन-अर्थों में घ्णंन है कि मद्दावीर जी 
३६३ दाशंनिक सिद्धातों से परिचित थे । वोद्ों के 'ब्रह्मजालसुत्तः में ६२ 
यौद्धेतर मर्तों का उल्लेस है जो गोतम-बुद्ध के समय में प्रचकद्षित थे ।" 
महासारत से भी इस काज्न की दाशंनिक अ्रवस्था पर काफ़ी प्रकाश मित्र 
सकता हैं। एसा मालूम होता है कि भारतीय इतिद्दास का यह समय 
ख़ास तौर से दाशंनिक प्रयोगों (फिन्सॉफ़िकत्र एक्स्पेरीमेंट्स ) का युग 
था। थास्तिक और नास्तिक दोनों विचार-प्षेत्रों मे सनसनी फेली हुई 
थी। पहले हम थ्रास्तिक विचार-धाराश्रों का उतल्लेख करेगे | 

१ पडचरी आफ टटियन फिलासफी?, (वेस्वेल्कर भर रानाटे-ऊत्त ), भाग २, 
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महाभारत में सप्रपंच और निष्प्रपंच, सगुण और निगुंण दोनों ही 
प्रकार के ब्रह्म-विषयक वर्णन पाए जाते हैं । तथापि 
सगुश-ब्रह्म-संबधी विचारों की प्रधानता है। एके- 
श्वरवाद्‌ की धारणा परिपक्व हो चुकी थी। वेदिक काल के इंद्र, वरुण 
झादि देवताओं का स्थान ब्राह्मण-काल में प्रजापति ने ले लिया था। प्रजा 
पति बाद को ब्रह्मा कहलाने लगे । इस के बाद श्वेताश्वेतर के समय में रुद्र 
या शिव की प्रधानता होने लगी । इसी युग में विष्णु की महिसा भी बढ़ीं। 
महाभारत में विष्णु सर्वप्रधान देवता बन जाते हैं । यही समय भागवत 
धर्म के अ्भ्युदय का भी था जिस ने वासुदेव-कृष्ण का महत्व बढ़ा दिया । 
महाभारत से पता चल्नता है कि कृष्ण की ईश्वरता को बिना विरोध के 
नहीं मान लिया गया । युधिष्टिर के यज्ञ में शिशुपात्र-द्वारा कृष्ण के अप- 
मानित किए जाने की कथा काफ़ी प्रसिद्ध है। 
इसी समय दशन-शास्त्रों के अंकुर भी भारत की मस्तिष्क-भूमि में 
निकलने क्षगे थे। यह सममना भूल होगी कि भगवदूगीता के समय तक 
कोई दर्शन अपने आधुनिक प्रौढ़ रूप में वर्तमान था। इस समय के वायु- 
मंडल में साख्य के विचारों की प्रधानता थी। महाभारत में सृष्टि का 
वर्णन बहुत कुछ सांख्य-सिद्धांतों के अनुकूल है । श्वेताश्वेतर और गीता 
भी 'सांख्य” शब्द का प्रयोग करते हैं । 
व्यावहारिक क्षेन्न में भी अनेक प्रकार के सिद्धांत विकसित हो रहे थे। 

उपनिषदों के निशुण बह और कोरे ज्ञान से 
ऊब कर लोग फिर ब्राह्मण-काज्त की ओर 

लौटने कगे थे । कर्मवाद या क्रियावाद का महत्व बढ़ने क्षगा था, पर साथ 
ही उस का स्वरूप भी बदलने लगा था। यज्ञादि कर्म स्वर्ग का साधन न 
रहकर चित्त-शुद्धि का खाधन बनने लगे थे।" महाभारत के एक अध्याय 

का शीषंक है “यज्ञ-मनिंदा' उस में याज्षिक हिंसा की कड़ी आलोचना की 


२-आस्तिक विचार-धाराए 
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गईं है । जेसे हो एक बाह्य ने पशु का वध किया, उस का यज्ञ करने का 
सारा फन्न नप्ट दवा गया और पश्चु ने जो कि वास्तव में धर्मराज थे, अपना 
स्वरूप धारण करके अरद्टिसा का उपदेश क्विया। अद्दिसा ही संपूर्ण धर्म 
है ( अ्रद्विसा सकत्ो धर्मः ) । ज्ञान से ही सुद्ति होती है, इस के पक्तपातो 
उपनिपदों के शिक्षक भी मौजूद थे। ज्ञाव और कर्स के अतिरिक्त लोगों की 
भक्ति-मार्ग में रुचि बढ़ रहो थो | मद्दाभारत के नारायणीय उपाख्यान में 
हम मक्ति-प्रतिपादक साहित्य का प्रथम बार दर्शन करते हैं। उस के पश्चात्‌ 
भक्ति को शिक्षा सब से पहले भगवदूगीता में मित्रती दै | शांडिक्य और 
नारद के भक्ति-सूत्र बाद को चोज़ हैं ।* यौगिक क्रियार्भों का महत्व भी 
बढ़ रह्दा था । इस प्रफार हम देखते हैं कि इस समय के विभिन्न विचारक 
जीवन का ज्चय प्राप्त करने के ल्लिए कर्ममार्ग, ज्ञानमार्ग, भक्तिमार्ग भोर 
योगमार्ग का उपदेश कर रहे थे। 

आस्तिक विचारों के सिद्धातों में इस प्रकार विभिन्नता और मतभेद 
देख कर ज्लोगों में नास्तिकता भौर अविश्वास को 
भाषनाए भी जन्म लेने लगीं । यदि सत्य एक दे 
तो उस को पालने का दुभ करनेवात्तों में इतना वेपस्य, इतनी अराजकता 
क्‍यों ! श्रुति के अनुयायियों में आपस में फूड क्‍यों ! विश्वतत्व का स्वरूप 
क्या है और हमारा धर्म क्या है? इस घिपय में सस्तार के विचारकों का एक 
निश्चय कभी नहीं हो सकता ) बुह्वस्पति नामक विद्वान ने अपने नास्तिक 
विचारों का प्रचार करने के ल्षिए ए ग्रंथ सूत्रों में लिखा जो कि अपर कहीं 
उपल्व्ध नहीं है । दृहस्पति के शिष्य चार्चाक ने वेदों भोर पेद्क स्मात 
घर्म के समर्थकों का कड़ी सापा में तकेपूर्ण खडन किया । 

चार्वाक के सत में प्रत्यक्ष दी एकमान्न विश्वसनीय प्रमाण है। आत्मा 
ओर परमास्मा के विषय में सब प्रकार के भ्नुमान रोचक कद्दानियों से बढ़, ' 


१पाणिनि ने 'भक्ति/ शब्द की सिद्धि के लिए एक अलग यत् की रचनाको है, 
अर्थात्‌ ४। ३। ९५५वा सूत्र । ५ 


२--नास्तिक विचारक 
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कर नहीं हैं। घर्म और अधसे का भेद कह्यनामात्र है। आस्मा की श्रमरता 
ओर परलोक में विश्वास केवल अम् है। पाँच 
तत्वों श्र्थाव्‌ पृथ्वी, जल, तेज, वायु और आकाश 
के तरद-तंरद्द मेल्न होने से संघार के सरे पदार्थ बन जाते हैं| जेसे कुछ 
चीजों को विशेष प्रकार से मिल्लाने से शराब बन जाती है ओर उद्र में 
मादछता का गुण पेद्दा हो जाता है, वेसे हो पंच भूतों के मेज्न से शरीर 
में चेतन्य की स्फूर्ति होने लगतो है । यदि मरने के बाद कोई ज्ञीव नाम 
की चीज़ बाकी रद्द जाती है, तो उस्ते अपने सबधियों का रुरव सुब का 
लौट आना चाहिए । यदि यज्ञ में बल्निदुन करने से पशु स्वर्ग को जात। 
है, तो यजमान अपने पिता का ही बल्निदान क्यों नहों कर डालता ? श्रगा 
भरे हुए पितरों का पिंड पहुँच सकता है तो परदेश को यात्रा करने वालों 
के साथ पाथेय बाँघना व्यर्थ है। 

वेदों के रचयिता तोन हैं, साड, घूतव और निश्ाचर (चोर या राक्षत्) । 
जब तक जोवे, सुख से जीवे; क्रज्ने करके भो घी ( शराब £ ) पोनां 
चाहिए । 

पार्वाक-दर्शन ओर लोकायत-दुर्शन एक द्वी बात है। यह घोर जड़- 
चादी दुर्शन है। आत्मा नाम को वस्तु है हो नहीं । सोचना, विचारना, 
महसूस करना यह सब जड़-तत्व के गुण हैं । 

बृहस्पति ओर चार्वाक के अतिरिक्त और भो जड़वादी तथा नास्तिक 
विचारक वर्तमान थे | पुराण कश्यप के मत में 
पाप-पुणय का भेद कल्पित है। मूड, कपट, चोरो, 
ज्यभिचार किसी में दोष नहीं है । यदि कोई तत्तवार हाथ में लेझऊर धंघार 
के सारे प्राणियों को काट डाले तो भी उसे कोई पाप नहीं होगा । इसो 


चार्बाक-दशेन५१ 


पुराय कश्यप 


१ देखिए 'सवंदशन-सग्रह?, प्रथमाध्याय । 
रन विचारों के मत के लिए देखिए 'वेल्वेस्कर भर रानाडे?, पु० ४५१ --५८ 
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प्रकार शम, दम, तप, दान, परोपकार आदि में कोई गुण नहीं है। पाप 
ओर पुण्य दोनों की घारणा अम है । 

शायद यह दाशेनिक बाल्नों के कपडे पहनता था , उस के अल्ुयायी 
भी थे। उस का सिद्धात था कि अच्छे छुरे कर्मों 
का कोई फल्व नहीं होता । मरने पर मलुष्य का 
शरीर चार तर्वों ( पृथ्वी, जत्न, वायु, तेज ) में मिल जाता है। फिर 
भोगने वादा कौन शेष रद्दता है ! जोच की अ्रमरता मूखों का सिद्धांत है | 

इस दाशनिक का मत 'शाश्वतवाद' कह लाता है। पृथ्वी, जल, वायु; 
तेज, सुख, दुःख भौर आत्मा इन सात का स्रष्ठा 
कोई नहीं है । यद्द सब शाश्वत (नित्य) पदार्थ 
हैं। इस क्षिए न कोई हता (मारने वाला) है न फोई मारा जाने वाज्ञा । 
जीवहत्या में कोई दोष नहीं है । 

यह वड़ा वाकिक और सदेहवादी था | 'थदि तुम मुझ से पूछो कि 
परत्रोक है, तो अगर में सचभ्रुच सोचता कि 
'है?, में 'हा? कह कर उत्तर देता। लेकिन में ऐसा 
नहीं कहता । में 'नहीं? भी नहीं कद्दता । क्योंकि इस प्रकार का विश्वास 
मुझे नहीं है। न में इनकार करता हू। 'यह ऐसा है? इस प्रकार का चाक्य 
आप सुरू से नहीं सुनगे।? 

प्राणियों की अवनति का कोई कारण नहीं है, बिना हेतु के जीवों का 
अधघ,पतन होता है। प्राणियों की उन्नति का भी 
कोई कारण नहीं है, बिना हेतु के जीव वर्ग उन्न- 
ति करते हैं। चौरासी ज्ाख योनियों के बाद जीवों का दुःख स्वयं दूर दो 
जायगा। नियति, स्वभाव या यच्च्छा से सब कुछ होता है। मानव- 
प्रयरन और सानव-पुस्षार्थ बिह्कुत्ष व्यर्थ हैं। यज्ञ, दान, तप यह सब 
निष्फल हैं । 

उपयुक्त दाशनिर्कों के अन्ययाथी उस समय अनेक शिक्षक थे। वे 


अजितकेशकवली 


पकुध काच्छायन 


सजय वेलद्टपुत्त 


मकक्‍्खली गोसाल 
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क्॑व्याकतंव्य के भेदु को मिटाना चाहते थे और इन प्रकार सामाजिक 
जीवन की जड़ ही काट देने को तेयार थे। डाक्टर बेल्वेल्कर ने इन विचार- 
को की तुलना ग्रीस ( यूनाव ) के सोफ़िस्ट लोगों से की है। उन की 
अपील जनता के क्लिए थी । दशेनशास्त्र को जनता की वस्तु बनाने सें 
उन का काफ़ी हाथ रहा। आरितिक दाशनिकों को अपने विचार सुधोध 
ओर व्यावहारिक बनाने की आवश्यकता अतीत होने लगी । हिंदू-धर्म और 
हिंदू विचारों के लिए यह संकट का समय था । उस ससय भगवदूगीता 
के लेखक ने विभिन्न आस्तिक विचारधाराओं का समन्वय और नास्तिक 
विचारों की तीघ भाषा में निंदा करके वेदिक घमे के विरोधियों के विरुद्ध 
उस के पक्तपातियों के सम्मिलित युद्धू को घोषणा कर दी । 

वर्तमान गीता सह्दाभारत के भीष्म-पर्व का एक भाग है। युद्ध आरंभ 
होने से कुछ पहले दोनों शोर की सेनाओं को 
देख कर अ्रज्जुन के हृदय में मोह उत्पन्न दुल्लआ--- 
में अपने गुरुजनों को कैसे मार ? उसी समय भगवान्‌ कृष्ण ने गीता का 
उपदेश किया । हम ऊपर कह चुके हैं कि मद्दाभारत की कम से कस 
तीन आवृत्तियां हुई हैं | सब से पहली आउ्ृत्ति का नाम, जिस में शायद 
कुरु पांडर्वों के युद्ध का वर्णन सान्न था, जय? था | महाभारत के आदि- 
पर्व में किखा है कि मद्दाभारत में ८०० श्लोक ऐस हैं जिन का शअर्थ व्यास 
और शुक को छोड़ कर कोई नही जानता। इस से कुछ विद्वानों ने अनु- 
मान किया है कि मुल महाभारत में इतने ही श्ज्ोक थे। दूसरी आदृत्ति 
“भारत” कहलाई जिस में २४,००० श्लोक थे। श्री वेब्वल्कर इस संस्करण 
को भाग्बोद्धिफ (बुद्ध से पहले का ) मानते हैं । योरुप के विद्वान डसे 
बुद्ध से बाद की रचना समसते हैं । इस के बाद भद्ाभारत के तीसरे औरः 
चौथे संस्करण ही नही हुए, बल्कि समय-समय पर प्रक्षिप्त श्लोकों की 
संख्या बढ़ती ही गई। इस समय हरिवंशपुराण सहित महाभारत में 
बगभग एक लाख सात हज़ार श्क्ोक हैं। अंतिम झावृत्ति ईसा के बाद 


महाभारत और गीता 
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की शताब्दियों में हुई, ऐसा साना जाता है । कुछ विद्वानों का अचुमान 
है. कि भगवद्गीता मूल मद्ाभारत से भी प्राचीन है जो कि जनता का 
व्रिय अंथ होने के कारण बाद को मद्दाभारत में जोढ दी गई । यदि ऐसा 
न हो तो भी मगवद्गीता को जय-म्थ से भ्र्वाचीन नद्ठी साना जा खकता। 
गीता का एक शज्ञोक--त्र॑ पुष्प फल्त तोयम्र! आदि ( ६। २६ )-- 
वोधायन ग्रुझसूत्रों में पाया जाता है, जिन का समय ४०० ० पू० के ल्लग- 
भंग है। इस प्रकार डाक्टर बेक्वेद्कर भौर प्रो० सुरह्दनाथ दास-गुप्त का 
यह मत #ि गीता बौद्ध धर्म से पहले बनी, असगत नहीं मालूम होता । 

महाभारत में स्थक्न-स्थनक्ष पर भगवदगीता-विषयक सर्केत मिलते 
हू, शिस्त से वह महाभारत का भ्रवियोज्य अंग मालूम दोती है, भ्रन्य 
फई गीताए भी पाई जाती ह जो स्पष्ट ही क्ृष्णयीता का अज्गुकरण हैं 
झोर याद को मिला दो गई हैं। गोता जेसे मृज्यवान्‌ अथ के ऋति- 
रिक्त मद्दामारत सामाजिक, नेतिझ, राजनेतिक, धार्मिक तथा दाशंनिक 
विचारों से भरो पढ़ी है । वतंमान मद्बाभारत सें युद्ध क्वी मूल कथा के 
प्रतिरित्त सझदों भ्रास्यान और उपाय्यान हैं। सस्क्ृत के कार्यों और 
नाटकों को अधिकाश कथाएं महाभारत से ली गई हैं। शिशुपान्षबध , 
नपथ, रघुवश, किराताजु नीय, अभिज्ञान-शाकुत न, वेथीसद्वार भादि के 
रघयिता अपनी कृतियों के ल्षिए मद्ाभारतकार के ऋणों हैं| शिक्षक 
शोर उपदेश युक्तियों का काम छोटी-छोटी कथाश्रों और कहद्दानियों से 
लेते हैं। बहुत सी कट्दानियों के पात्र पथु-पक्ती जगव्‌ से लिए गए हैं । 
यात्राश्ों के भौगोलिक वर्णन भी महाभारत की एक विशेषता हैं। बल्न- 
राम ने श्रपनी शुद्धि के लिए तीर्थयात्रा की थी झौर पाढवों ने दिग्विभय 
के लिए एथ्वी का पर्यटन किया था । विराट पर्व में ग्रोप्पाज्षन की शिक्षा 
पाई जाती है । अजुशासन पर्व में भीष्म ने धर्मशास्त्र की भौर दाशनिक 
शिष्ठा दी हैं। महासारत में साख्य, योग, वेदांत श्रादि सम के विचार पाए 
जाते ईं। शातिपर्थ को तो दाशनिक विचारों का विश्वकोप ही समम्ना 
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चाहिए । इस पर्व में राज-घर्म आपदु-घर्म और मोक्ष-घर्म का भी वर्णन 
है। आसुरि, कपिल, जनक, गोतम, सेन्नी भ्रादि के नाम मद्दाभारत में 
मिलते हैं । वशावत्रियां, तोथों का माहात्म्य, ञ्रादि महाभारत की दूसरी 
विशेषताएं हैं। महाभारत के लंबे युद्ध-चर्ण नों को पढ़ कर अनुमान होता 
है कि महाभारतकार शरस्त्रों ओर अस्त्रों की विद्या का पारगत पंडित था। 
महाभारत का इतना परिचय देते के बाद हम अपने प्रकृत विषय भ्गवद्‌- 
गीता पर झाते हैं | 
हम कह चुके हैं कि भारतीय दर्शनों का दृष्टिकोण व्यावहारिक है। 
भगवदुगीता को पढ़ने पर भारतीय मस्तिष्क की 
यह विशेषता और भी स्पष्ट हो जाती है। जिस ने 
सगवदूगीता को एक बार भी पढ़ा है, पद भारतीयों पर व्यचद्ार-शास्त् 
में अभिरुच न रखने का अभियोग कभी नहीं लगा सकता । जैसी व्या- 
चद्दारिक समस्या अर्जुन के सामने उपस्थित हुईं थी वेसी कतध्याकर्तब्य 
की 'कठिनाइयां बहुत से देशों में घर्मप्राण मनुष्यों के हृदय में उठी होंगी; 
ज्ञेक्निन उन कठिनाइयों की जेसी सजीव अभिव्यक्ति भगवदूगीता में हुईं 
है और उन के समाधान का जेखा गंभीर प्रयस्‍्न यहां किया गया है, चेसा 
विश्व-साहित्य के किसी दूसरे ग्रथ में मिलना दुलंस है। यही कारण 
गीता के छ्वोकप्रिय होने का है। ञ्राज भगवदूगीता का खंखार की सत्र 
सभ्य भाषाओं में अनुवाद हो चुका है। छज्ञारों नरनारी उस का पाठ करते 
हैं और जीवन के आशा-निराशा भरे तर्णो में सुख भोर शांति ब्वाभ करते 
हैं। सगवदुगीता के प्रसिद्ध होने का एक दूघरा कारण उस को घसन्‍वय और 
सहिष्णुता की शिक्षा है। भगवदुगीता अनेक प्रकार की विचारधाराओं के 
प्रति आदर-भाव प्रकट करती है, ओर उन सें सत्यता के अ्रश को स्वीकार 
करती दे । कम से कम व्यवहार-क्षेत्र में भगवदूगीता में सप्ार के विद्वानों 
के श्रायः सभी उक्लेखनीय विचारों का समावेश हो गया है । इस का अर्थ 
यह नहीं है कि भगवदूगीता के तास्विक विचार ( सेटाफ़िज्िशल्न व्यूज़ ) 


गीता का महत्व 


पृण्य दर्शनशासत्र का इतिहास 


नगण्य या कम महत्व के हैं । 
गीता के विश्व-दश्व संबंधी विचारों पर उपनिषदों की स्पष्ट छाप है । 
गीता का ततलवदशन या सख्य के विचारों का भी बाहइुल्य है । थीता 
श्रॉंयेलो जी ओर उपनिषदों में मुख्य भेद यददी है कि जब' 
कि उपनिषदों में ब्रह्म के नि्ुण रूप को प्रधानता दी गईं हैं, गीता में' 
सगुण ब्रह्म को श्रेष्ठ ठहराया गया है। बह्म के निमुंण स्वरूप को भी गीता 
सानती है। “सारी विभक्त चस्तु्थों में जो अ्रभिष्यक्त होकर वर्तमान है, 
जिसे न सत्‌ कट्दा ज्ञा सकता है न अ्रसत्‌, जो सूचम भौर दुज्ञय है, जो 
ज्योतियों की भी ज्योति भर अधघकार से परे है, जो ज्ञाता; ज्ञान भौर 
ज्ञेय है? उस घद्य का वर्णन और गुणगान करने से गीता नहीं सकुचाती | 
परंतु उस का अनुराग सगुण ब्रह्म में ही अधिक है, जिस से, वक्मसूत्र के- 
शब्दों में, सारे जगत्‌ की उत्पति और स्थिति होती है और जिस सें प्रलय- 
काल में समस्त संसार लय हो जाता है । 
ब्रह्मांड के अशेष पदार्थ उसी से निःर्त होते हैं । सगुण ब्रह्म या 
भगवान्‌ की दो प्रकृतिया हैं--एक परा भ्रौर दूसरी श्रपरा । पृथ्वी, जत्न, 
वायु, तेज, श्राकाश, मन, बुद्धि और श्रहकार यह आठ प्रकार की अपरा 
प्रकृति है। परा प्रकृति जीव-रूप श्रथवा चैतन्य-स्वरूप है जो जगत्‌ का" 
घारण करती है। अपरा प्रकृति वास्तव में सांख्य की मृल प्रकृति और 
श्वेताश्वेतर की माया है। इसे अव्यक्त भी कहते हैं। ब्रह्मा के दिन के प्रारं म* 
सें सारे व्यक्त पदार्थ प्रकट होते हैं और ब्रह्मा की रात्रि के आने पर उसी 
अध्यक्त-संश्ञक में क्षय हो जाते हैं ।* 
गीता में प्रकृति को महृद्ब॒द्या' भी कट्दा गया है जो सपूर्ण विश्व की 
योनि या कारण है। भगवान्‌ स्वय इस में बीजारोपण करते हैं। यह. 
अव्यक्त, महदूबह्म या प्रकृति तीन गणों घात्ी है | सत्‌, रज, तम नामक- 
प्रकृति के गुण भौतिक, मानसिक और व्यावद्टारिक च्ेन्रों में सर्चन्न व्याप्त, 


भैगीता, ८। १८ २१४। ३ 
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हैं। सात्विक, राजल और तामस भेद से भोजन तीज प्रकार का होता है, 
श्रद्धा तीन भ्रकार की होती है, यज्ञ , दान, ठप आदि कर्म तीन प्रकार 
के होते हैं। प्रकृति के गुण ही इमारे कर्मो के लिए उत्तरदायी हैं; 
अक्ृति ही वास्तविक क्नीं है। अहकार के वश होकर दस अपने को कर्ता 
मानते हैं। 
इस्च अव्यक्त से भी परे एक पदार्थ है जो स्वयं अध्यक्त ओर सनातन 
है, जो सब भूत वर्गों, का नाश हो जाने पर सी नष्ट नहीं होता--हसे 
अक्तर कहते हैं। “सब भूर्ता को क्षर कहते हैं और कूटस्थ को अच्चर ।? 
उत्तम पुरुष इन दोनों से भिन्न है जिसे परमात्मा कहा गया है, जो श्रव्यय 
डेश्वर तीनों क्ोर्कों को व्याप्त करके उन का भरण-पोषण करता है ।" 
भगवान्‌ ही संखार की सब वस्तुश्नों का एकमात्र अवलंबन हैं। उन 
में सब कुछ पिरोया हुआ है ( मयि स्वमिदं प्रोतस्‌ ) उन्हीं से सब कुछ 
प्रवतित होता है ( मत्तः सच प्रवर्तते )। दसच अ्रध्याय में तथा खातवें 
और नव अध्यायों के कुछ स्थलों में भगवान्‌ की विभूतियों का चर्यन है । 
खंसार के सत्‌, अधत्‌ सभी पदार्थ भगवान्‌ हो हैं । पृथ्वी में में गंघ हूँ 
और सूर्य व चंद्रमा में प्रकाश। में सब भूर्तों का जीवन हूँ, और तपरिवियों 
का तप! (७। ६ ) 'में ही क्रतु हूं, में ही यज्ञ हूं, में स्वधा हूं, में 
ओपधियां हूँ; मंत्र, आज्य, अग्नि और हृष्य पदार्थ मे ही हैं । संखार को 
गति, भर्ता, प्रभु, साक्षी निवासस्थान, सुहृदू, उत्पत्ति, प्रलय, आधार 
और अविनाशी बीज में ही हू !! (६ | १६, १८ ) 
मैं सब भूर्तों के भीतर स्थित हूँ, में उन का आदि, अंत और सध्य 
हूं । आदिय्यों सें में विष्णु हूं, ज्योतियों में सूर्य, मरुदुगण्णों में सरीचि 
ओर नज्न्नों में चद्धसा । अक्षर से अकार' हु, समार्सों में ह्ंद्ध । 
सें अक्षय काल हूं, मैं सब को धारण करनेवाला, विश्वतोप्रुख हूं । मैं 
सब का दरण करन वाली झत्यु हूं, से भविष्य के पदार्थों की उत्पत्ति ह'। 
११५५। १६-१७ 
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मैं स्त्रियों की कीति, श्रो, चाणी, स्मृति, बुद्धि, पैये और सहन-शीजलता 
हूं।। ( १०२०, २१, शै८, ३४ ) 
र्थारह4 अध्याय में विश्वरूप दिखलाकर भगवान्‌ ने अज़ुन को 

अपनी विभूतियों का और संसार का अपने ऊपर श्रवलंबित होने का 
प्रध्यज्ष अनुभव करा दिया । साथ हो उन्हों ने अज्जुन को यह उपदेश भी 
दिया कि उसे अपने को भगवान्‌ के ऊपर छोड़ कर उन्हीं की उद्देश्य-पूर्ति 
के लिए कर्म करना चाहिए । हस प्रकार गीता ने अपने तत्व-दु्शन में 
साख्यों के प्रकृतिवाद, उपनिपदों के ब्रद्यावाद, ओर भागवर्तों के ईश्वरवाद 
तीनों का समन्वय कर दिया । 

गीता का मुख्य प्रयोजन जीवन की ध्यावह्यरिक समस्याओं पर प्रकाश 
डालना है। तत्व-दर्शव या तत्व-चिचार ग्रौता- 
कार के लिए ध्यावद्वारिक सिद्धातों तक पहुँचने 
का उपकरणा-मान्न है । गीता को ध्याचहारिक शिक्षा पर अनेक महत्वपूर्ण 
अथ लिखे गए हैं जिन में ल्लञोकमान्य तिक्रक के 'गीतारहस्य” का एक 
विशेष स्थान है। श्री शकराचार्य ने अपने गीता-भाष्य में यह सिद्ध करने 
को कोशिश की है कि गीता का ताप्पय ज्ञान में है, न कि कर्म सें । कर्म 
से मोक्ष की प्राप्ति कभी नहीं दो सेकती । निष्काम कर्म की शिक्षा नीची 
श्रेणी के अधिकारियों के लिए है, जिनकी बुद्धि श्रभी वेदांत-सिद्धांत 
सममने के लिए परिपक्व नहीं हुई है, उन के लिए कर्मयोग का उपदेश है। 
श्री तिक्षक ने शकराचार्य की हस व्याख्या का खंडन करके यह सिद्ध 
किया है कि गीधां कर्म-संन्यास या कर्स-त्याग का उपदेश न देकर कर्म- 
योग की शिक्षा देती है। जेसा कि ऊपर कहा जा चुका है, गीता के युग 
में मोक्षासिल्लाषियों के ल्षिए ज्ञानमार्ग, भक्तिसाग, कर्ममार्ग और योग-* 
मार्ग इन सब की शिक्षा दी जा रही थी। अपने तस्वदर्शन को भाँति 
व्यावहारिक विचारों में भी गीता ने समन्वय करने की चेष्टा की है, हम 
यहो दिखाने का प्रयश्न कर गे । 


गीता को च्यावहारिक शिक्षा 
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जीवन के व्यापारों के विषय में गीता की कुछ मौलिक धारणाएं हैं 
जिन को केंद्र मान कर उस में विभिन्न सार्गो" की सचाइयों को एकन्नित् 
करने की कोशिश की गई है। यह मौजल्षिक धारणाएं हमारी समझ में 
तीन हैं, इन्हं सममे बिना गीता की शिक्षा ठीक रूप में हृदयंगम नहीं हो 
सकती | 

(१) गीता का कड़ा आदेश है कि मनुष्य को आध्यात्मिक उन्नति 
के ल्षिए मन और इंद्वियों का निम्न करना आवश्यक है। “विषर्यों का 
ध्यान करते-करते मनुष्य की उन में आसक्ति हो जाती है, इस आसक्ति से 
काम या वासना उप्पन्न होती है जिस के पूरे न द्वो सकने पर क्रोध उत्पन्न 
होता है । क्रोध से मोह होता है, मोह से स्मृति का नाश; स्खति नष्ट 
होने से बुद्धि भ्रष्ट हो जाती है ओर मनुष्य का पतन होता है |?" अन्यत्न 
गीता में काम, क्रोध भर ज्ञोभ को नरक का द्वार कद्दा गया है। इन 
तीनों को छोड़ देना चाहिए । प्रत्येक साधक को, चाहे वह कर्मयोगी हो 
या भक्त या ज्ञानी, मन श्र इंद्वियों का निम्नह करना चाहिए, यह गीता 
का दृढ़ आदेश है। इंद्वियों के दुमन को कोशिश करते रहना, यह 
गीतोक्त साधक की साधनावस्था से भी पहले की दशा है । देवी संपत्‌ 
के नाम से जिन गुणों का परिगणन किया गया है वे ग्रुण मुसुछ लोगों 
में स्वभावत द्वी पाए जाने चाहिए। उन की प्रकृति सतोगुणी होनी चाहिए । 
निर्भयता, शुद्धता, स्वाध्याय-प्रेम, अ्रमानिध्व, दंभ का अभाव; ऋजुता, 
दानप्रियता या उदारता आदि गुण मोधाार्थियों में जन्मजात अथवा पूर्व 
कर्मो' के फलभूच होते है । 

(२) गीता का विश्वास है कि खाधना-पथ की कुछ मंज़िलें तय कर 
लेने पर साधन में समख-बुद्धि अथवा साम्य-भावना का प्रादुर्भाव हो जाना 
चाहिए । स्थितप्रज्ञ वह है जो स्वेनत्न समदृष्टि हो, जो सुख-दुख को एुक- 

सा समस्े | पंडित वह है जो ब्राह्मण , शूद्ध, कुत्ते आ्रादि में एक-सी दृष्टि 


१ »६२--६३ 


११२ दर्शनशासत्र का इतिहास 


रक्खे । “यहीं उन्हों ने सृष्टि को जीत लिया है, जिन का सन साम्य 
में स्थिति है; क्योंकि, बह्म निर्दोष और सम है, इस लिए उन्हें ब्रह्म में 
स्थित हुआ समझना चाहिए । समस्व का हो नाम योग है (घमरव योग 
उच्यते) | भक्त को भी समदर्शी द्वोना चाहिए । “जो शन्न्‌ और मिन्न, सान 
और श्रपमान में सम है, जिस शोतोष्ण, खुख-दुख समान हैं, जो आसक्ति- 
हीन है, जो निदा और स्तुति में एक सा रहता है, जो कुछ मित्र जाय 
उसी में सतुष्ट, ग्रदृद्दीन, स्थिरचुद्धि, भक्तिवाल्या ऐसा पुरुष मुझे प्यारा 
होता है ।”' साधक किप्ती भी दा्शनिक सप्रदाय का अनुयायी हो, डस के 
व्यावहारिक विचार केप्ते दी हों, गीता की सम्मति सें समता का दृष्टिकोण 
घनाना उस का परम कत्तब्य है । 

(३ ) गीता की तीसरी और सब से महत्वपूर्ण मौलिक धारणा यह 
है कि मनुष्य को सकछपों का त्याग कर देना चाहिए, फश्ठाकातक्षा को छोड़ 
देगा चाहिए। जिस ने संकल्प का त्याग नहीं किया है वह्द योगी नद्दी हो 
सकता ।* 

गीता में योग शब्द का प्रयोग पातजल्न योग के पअर्थ में नहीं हुथा 

हा हट । घइस्तुतः उस समय तक पतजलि का 

योगशासत्र बना दी नहीं था। लेकिन यौगिक 
क्रियाओं से लोग अभिन्न थे। गीता में 'योग! की परिभाषा अनेक प्रकार 
से की गई है । 'ससत्व का द्वी नाम्म योग है।! कर्मों में कुशलता को ही 
योग कहते हैं? (योगः कर्ससु कौशजस्‌) | गीता के योग शब्द का सासाल्य 
अर्थ अपने को लगाना या जोड़ना है इस प्रकार कर्मयोग का प्र्थ हुआ 
अपने को सामाजिक कतब्यों की पूर्ति में ब्रगाना ( देखिए 'द्विरियज्ञा? छु० 


११६) । फल्नाकाज्ञा न रख कर कतंव्य-डुद्धि से कर्म करने का नाम ही 
क्मयोग है । 





११२। १८-१९ रन छासन्यस्तसकरपो योगी भवत्ति कश्चन । 
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गीता को पातंजल योग से कोई द्वेष नहीं है । छुठे अध्याय में तो 
इस प्रकार के योगी को तपस्वियों से,कर्म-कांडियों से ओर ज्ञावियों से भी 
ओष्ड कहा गया है। 'पकाँत से सन ओर हृद्वियों को क्रियाओं को रोक 
कर, पिर, औवा श्रौर शरीर को अ्रचल्न स्थिर कर के, शांत होकर चित्त को 
शुद्धि के क्षिए योग करना चाहिए |? (पाए-रहित होकर जो नित्य योगा- 
>यास करता है उसे बह्म-संस्पर्श का श्रास्यंतिक सुख भराप्त होता है |? परतु 
ऐप्ते यागी को भी कर्म करना छोड़ देना चाहिए यह गीता की सम्मति नहीं 
है। अजुन को योगी बनना चाहिए ( तस्मादयोगी भवाज़ु न ) परतु इस 
का श्र युद्ध से उपरति नहीं है । गीता उस यायी की प्रशसा करती है 
जो सब प्रकार से रहता हुआ भी एकस्व भावना सें मग्न रहता है । 

ज्ञानमार्ग ओर ज्ञानियों की प्रशल्रा भी गीता ने झुक्तकठ से की है । 
ज्ञान से बढ़ कर पवित्र करनेवांला कुछ भी 
नहीं है (न हि ज्ञानन सदृर्श पविन्नमिद्द विद्यते), 
ज्ञानाग्नि सपूर्य कर्मो' को भस्मसप्त्‌ कर देती है (ज्ञानाग्ति सर्वकर्माणि 
भस्ससासकुरुतेउर्जुन) । ज्ञानी पुरुष देखता हुआ, सुनता हुश्रा, छूता-सूँघता- 
खाता हुआ, श्वास लेता हुआ श्रौर सोता हुआ हमेशा यह समस्तता है 
(या समझे ) कि मैं कुड नहीं करता, प्रकृति के तीन गुण दी सब कुछ 
कर रहे हैं। भक्तों में भगवान्‌ को ज्ञानी भक्त सब से प्रियं है। “सारी 
इच्छाओं को छोड़ कर ससता और अहकार-रद्वित जो पुरुष घूमता है, 
वह शांति को प्राप्त होता है । यह ब्राह्मो स्थिति है, इसे प्राप्त होकर मनुष्य 
का मोह नष्ट हो जाता है?! (१। ८, २। ७१, ७२ )। लेकिन ऐसे 
नि:सएद्द ज्ञानी को भी, गीता के मत में, कस स्याग करने का अधिकार 
नही है | भगवान्‌ कृष्ण कहते हैं कि उन्हें संघार में कुछ करना शेष नहीं 
है, कोई प्राप्त करने योग्य वस्तु प्रप्राप्त नहीं है, तो भी थे रोगों के सामने 
डदाहरण रखने के ल्षिए लोक-सम्रहार्थ कर्म करते हैं । 


कर्म करना चाहिए, इस के पक्ष में गीता ने अनेक युक्तियां दी हैं । 
/” #न्‍ाे 


गीता और ज्ञानमा्ग 
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पहली घात तो यह है कि अशेप कर्मो' को छोड़ना संभव नहीं है। (नर 
कश्चित्तणमपि जांतु तिष्ठ्यकमंक्तत, ) क्षण भर के लिए भी कोई बिना 
कर्म किए नहीं रह सकता । प्रकृति के गुर्णो-द्वारा विवश होकर हरेक फो 
कर्म करना पड़ते हैं (३। ५ ) | कर्म किए बिना जीवन की रक्षा या 
शरीर-निर्वाह भी नहीं हो सकता। दूसरे, यदि सघ कमे करना छोड़ दे तो' 
सृष्टि-चक्र का चलना घंद हो जाय । “यज्ञ सह्दित प्रजा को उप्पन्न कर 
के प्रजापति ने कट्टा-- इस से तुम देवताओं को संतुष्ट करो और देवता 
तुम्दारी इच्छाए पूर्ण करें | कर्म वेद से उत्पन्न हुए हैं, और वेद त्रह्म से, 
इस लिए सर्च-ष्यापक ब्रह्म निस्‍्य यज्ञ सें प्रतिष्ठित है। जो बल्मा के प्रवर्तित 
इस चक्र का अनुसरण नही करता, वह पातकी है | जो सिफ्रें श्पने लिए 
ही पकाते हैं, वे पाप को ही खाते हैं ।?* 

जो यज्ञ से बचा हुआ भाग खाते हैं (यह तीसरा हेतु है) वे विद्वान 
पापों से छूट जाते हैं । कृष्ण का निश्चित सत है कि--- 

यज्ञदान तप, कर्म न त्याज्य कार्यमेच ततच्‌ । 
यज्ञों दान तरश्वैव पावनानि सनीषिणम्‌॥ (१८। ९) 

झर्थात्‌ यज्ञ, दान, तप, भादि कर्म नदी छोड़ने चाहिए, यह कर्म विद्वानों 
को पवित्र करने वाले हैं | 'शरीर से, मन से, बुद्धि से, भौर पिफ़े इृद्धियों 
से भी योगो कोग, आसक्ति को त्याग कर, भ्रष्म-शुद्धि के लिए कर्म करते 
हैं।* क्योंकि कर्म किए घिना रहना अखंभव है, इस लिए चित्त शुद्धि करने 
वाले यज्ञादि छतृच्य कर्मा को नहीं छोड़ना चाहिए । 

शायद्‌ पाठक सोचने लग कि “यद्द तो ब्राद्मण-युग का पुनरुज्जीचन 
हुआ, पर वास्तव में गौतोक्त कर्मवाद भौर ब्राह्मणों के कर्मकाड में महत्व- 
पूर्ण भेद है | गीता को वेदों को लुभानेवात्वी ( घुष्पिता) चाणी पसंद नही 
है। 'हे श्र्जन वेद त्रेगुश्य-विषयक हैं, तू तीनों गु्यों का श्रतिक्रमण फर ।? * 
चौथे अध्याय में कुछ यज्ञों का वर्णन किया यया है; जिन के करने में द्वृव्य- 
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पदार्थों की आवश्यकता नहीं पढ़ती । यहां द्वष्ययज्ञ, तपोयज्ञ, योगयज्ञष, 
स्वाध्यायययज्ञ , ज्ञानयज्ञादि का वर्णन है और अंत में कहा गया है कि 
द्रष्ययज्ञों से ज्ञानयज्ञ श्रेष्ठ है । 'सारे कर्म ज्ञान में परिसमाप्त हो जाते हैं, 
उस ज्ञान को तत्वदर्शियों से विनम्र होकर सीख ।! (४। ३३-३४) इस 
प्रकार गीता ने य्ञों की बद्दिसुखता को दूर करने का प्रयत्न किया है । 
गीता भारतीय विचारकों के इस मूत्र सिद्धांत को मानती है कि कर्मों 
के फल से छुट्टी पाए बिना? मुक्ति नहीं हो सकती | लेकिन कर्मफल से 
छुटकारा किस प्रकार मिले, इस विषय में गीता का अपना सौत्षिक मत 
है। ज्ञानमार्ग के अवलंबन से कर्मफत्न से मुक्ति मिल्ष सकती है, इस में 
कोई सदेह नही है । ज्ञान के सदश पचिन्न करनेवाला कुछ भी नहीं है । 
गीता ज्ञान की महत्ता को स्वीकार करती है, ज्ञेकिन उस के मत में 
सांख्ययोगौ एथग्वाला: प्रवदन्ति न पढिताः । 
एकमप्यास्थित सम्यगुभयोविन्दते फलस्‌ | ( < | 9 ) 
ज्ञानमार्ग ओर कर्ममार्ग या कर्मयोग को बालक ही भिन्न कद्दते हैं न 
कि विहान्‌ । किसी एक सें भो स्थित पुरुष दोनों के फत्न का ज्ञाभ करता 
है ।? कर्मफल से छूटने के द्षिण कर्म को छोड़ने की आवश्यकता नहीं है । 
श्रनाध्रितः कर्मफलं कार्य कर्म करोति यः । 
स संन्‍्यासी च योगी च न निरग्निन चाक्रिय: | ( ६। १) 
जो कर्मफल में आसक्ति त्याग कर कतंव्य कर्म करता है, वही 
सन्‍्यासो है, वही योगी है। अग्नि को न रखनेवात्ञा क्रियाहोन कुछ सी 
नहों है ।! “काम्य कर्मों के त्याग को दी विद्दान्‌ ्लोग संन्यास कहते हैं; 
सब कर्मो के फक्न के त्याग को ही मनीषी प्याग बताते हैं ।?' जो कमे- 


९ 
) काम्याना कमणा न्यास सनन्‍्यास कवयो विदु |, 
सवकर्मफलत्याग प्राहुस्त्याग विचज्षणा: | श८। २ 
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फन्न को छोड़ देता है वह्दी वास्तविक त्यागी है।" इसी लिए, भगवान्‌ 
अजु व से कहते हैं;--- 
कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन | 
मा कर्मफल देतुभू मा ते संगोउस्व्वकर्मरित । ( २। ४७ ) 

कर्म में ही तेरा अधिकार हो फन्न में कभी नहीं, तुम कर्मफक्न का 
द्वेतु भी मत बनो, अकर्मण्यता में भी तुम्हारी श्रासक्ति न द्वो ।? प्रोफ़ेसर 
हिरियन्ना के शब्दों में गीता कर्मों" के स्याग के बदले कर्म में त्याग का 
झपदेश देतो है । 

निष्काम भाव से, फन्नासक्ति को ध्याग कर, कर्म काने की यह शिक्षा 
ही गीता का मौलिक उपदेश है। ज्ञानमार्ग की तरद्द ही गीता ने इस 
उपदेश को भक्तिमार्ग से भी जोढ़ दिया है। 'कतव्याकृरतंब्य की व्यवस्था 
में शासत्र ही तेरे लिए प्रमाण है! यह कद्ट कर गीता ने शास्त्रों का सम्मान 
भी कर किया है। यह गोता की सहिष्णुता भौर समन्वय की “स्पिरिटः 
है । 

फलासच्ति को छोड़ कर कतंव्य कमे करो? यह तो गीता का उपदेश 
है दी; परतु इस से घढ़ कर भी गीता का अनु- 
रोध है कि भगवान्‌ को प्रमन्न करने के ब्रिए, 
फलेच्छा को उन में अर्पण करके, कम करो ।? पाठक देख सकते हैं क्रि इस 
भक्ति भावना से साधक का जीधन एकदम सरस और रोचक हो उठता है । 
भगवान, को प्रसन्न करने की असित्षाषा से शून्य निष्काम जीवन निरु- 
देश्य जीवन सा प्रतीत होता है । शायद्‌ निरुद्शेश्य जीवन व्यतीत करना 
मलुष्य कौ पुरुषार्थ-भाचना के विपरीत है, उस में हृदय भोर बुद्धि, इृच्छा- 
चृत्ति और सकत्पवृत्ति दोनों के ज्लिए स्थान नहीं है । भगवान्‌ को प्रसन्न 
करने का उद्देश्य एक साथ द्वी जीवन को सार्थक, पविन्न भ्ौर ऊँचा बनाने 
चाज्ना है । ; 


रू 


मक्तिमाग 


१ यर्तु कमफलत्यागी स त्यायीत्यमिधीयते । 


विच्छेद थ्रौर समन्‍्वय--भगवदुगीता ११७ 


'मेरे ही लिए कर्म करनेवाल्ा, आसक्ति द्वीन, सब प्राणियों में वेर- 
रहित मेरा भक्व मुझे ही प्राप्त होता है ।!" “अज़ुन | तुम सुर में ही 
अपना मन क्याओ, मेरी ही भक्ति करो, मेरे ही क्विए यज्ञ करो, सुझे 
दी नमस्कार करो । इस प्रकार मुरू सें अपने को लगा कर 'योर मुझ में 
परायण होकर तुम मुझे ही प्राप्त होगे ।?* 'मेरा आश्रय लेनेवाला पुरुष 
सारे कर्मो को करता हुआ भो मेरे अनुग्रह से शाश्वत पद को भ्राप्त द्वोता 
है पा 

हे अजुन सब धर्मो" को त्याग कर तुम प्लिफ़ मेरी शरण में आश्ो; 
में तुम्हें सारे दोषों ( पापों ) से झुक्त कर दूँगा, तुम सोच मत करो ॥?९ 

यदि तुम भ्रहंकार का श्राश्रय लेकर, में युद्ध नहीं करूँगा, ऐसा 
मानते हो तो तुम्हारा यह निश्चय झूठा है; क्योंकि तुम्दारा क्षन्निय-स्वभाव 
तुम्दें ज़बद॑रती युद्ध में प्रवृत्त कर देगा ।? * 

जो मतवादी नहीं हैं और जिन की बुद्धि पक्षपात से दूषित नहीं है, 
उन के लिए गीता की शिक्षा जल-प्रपात की तरह उज्ज्वत्ञ और स्पष्ट है । 
गीताकार ने कहीं भी अपना आशय दुरूह् बनाने की कोशिश नहीं को 
है। साहिलिक दृष्टि से गीता की सब से बढ़ी विशेषता उस की सीधी एवं 
स्वाभाविक ध्यंजना शैज्ञी और सहानुभूति-पूर्ण हृद्य-स्पर्शिता है। गीता 
साधक को उपदेश ही नहीं देती, उस की कठिनाइयों से समवेदना भी 
प्रकट करती है । कृप्ण मानते हैं कि मन का निम्नह करना श्रस्यंत कठिन 
है। फिर भी गौताकार का स्वर आशावादी है। 'हे अर्जुन, अच्छे कर्म 
करनेवाला कभी दुर्गति को प्राप्त नहीं द्वोता,? “इस धर्म का थोड़ा सो अनुष्ठान 
भी मदह्दान्‌ भय से रचा करता है।? गीता के वक्ता को सत्य और धर्म की 

शक्ति में पूणे विश्वास है। यह विश्वास पाठकों को शक्ति और उत्साह 
प्रदान करता है । 

गीता हिंदू धर्म और हिंदू दर्शन का प्रतिनिधि अंथ है। हिंदू धर्म 
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की सब से बढ़ी विशेषता, पर-मत सहिष्णुत्ता, योौत्रा का भी विशेष गुण 
है। विविध मंतवादों का समन्वय करना, सस्रार के सब सिद्धांतों में से 
सचाई का अंश के लेना, यह हिंदू धर्म और हिंदू जाति का स्वभाव सा रद्दा 
है। अपने हसी सुद्र स्वमाव के कारण, विदेशियों के अजस्र आक्रमण 
होते हुए भी, श्राज हिंदू जाति भर हिंदू घल्क्ृति जोवित हैं । कोरे चाद- 
विवाद में न फेस कर द्विदू-मस्तिष्क ने दसेशा सत्य को पकड़ने की कोशिश 
को है। दार्शनिक चिंता दमारे लिए मनोविनोइ की चीज नहीं है, चद्द हमारे 
जीवन छा गभीर उद्देश्य रहा है। महामारत के विषय में कहा गया है कि 
जो इष में नहीं है वह कहीं नहीं है ।! गीता के विषय सें हम कह सकते 
हैं कि भरार्यों के विचार-साहिस्य में जो सुधोध ओर सुदर है वद गीता 
में एकन्रित कर दिया गया है । भ्ाज द्विंदू जाति को जाम्रमति के युग में यदि 
जनता में गीता के प्रति श्रद्धा और सम्मान बढ़े, तो आश्चर्य द्वी क्या है ! 


पाँचवां अध्याय 
जैन-दशुन 

संदेहवाद का जंतु जब एक बा( किसी युग के मस्तिष्क में घुस जाता 
है तो वह आसानी से बाहर नहीं निकल्नता । संशय के बादुद्धों को हटाने 
के ज्षिए सानव-बुद्धि के सूर्य को तपस्या करनी पड़ती है | भगवदूगीता ने 
आस्तिक विचार-घाराओं का खमनन्‍्वय तो किया, लेकिन सशयवादी नार्ति- 
को के हृदय को संतुष्ट करने का कोई उपाय नहीं किया । गीता में हम 
ईश्वर को न साननेवाले, जगत्‌ को अखत्य और श्रप्रतिष्ठित बतानेवाल्ने 
नास्तिकों की कड़ी आल्वोचना पाते हैं । परंतु कोरो झ्राज्नोचना या निदा से 
संदेह-रोग के जतु नष्ट नहीं हो जाते । रोगी की प्रेम पूर्वक परिचर्या करने 
से द्वी उप्त का कुछ उपकार हो सकता है | खेद को बात है कि दाशंनिऋ 
इतिहास में सदेहवादियों के हृदय में छिपी हुईं निराशा और दुख को 
सममनेवाले बिरले ही हुए हैं । गीताकार का विशाल्न हृदय भी नास्ति् 
के प्रति क्षमामाव चारण न कर सका उन्‍्हों ने 'संशयास्मा विनश्यत्ति!--- 
सदेद्द करनेवात्ला नष्ट हो जाता है--कह कर वैदिक धर्स में विश्वास न 
रखनेवालों को हमेशा के ज्लिए नरक में भेज दिया । 

गीता में कट्टर कर्मकाडियों के विरुद्ध प्रतिक्रिया पाई जाती है, फिर 
« भी यज्ञों की निंदा ग्रीता ने खुले शब्दों में नही की है। गीता में फल्ना- 
सक्ति का ही तिरस्कार किया गया है न कि याज्षिक क्रियाह्रों का । यह्द 
डीक है कि गीता द्वृव्य यज्ञों को विशेष महत्व नहीं देती, परंतु वद्द उन 
की स्पष्ट निंदा भी नहीं करती । गीताछार के मस्तिष्क सें यज्ञां की मद्धत्ता 
के विषय में कुछ दुविधा-सी है। जैन-धर्मं और बोद्ध-धर्म में बेदिक यज्ञ- 
विधानों के विरुद्ध यह प्रतिक्रिया संपूर्ण हो गई और उन्हों न याज्षिक हिंसा 
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का निश्चित रघर में विरोध किया है। जद्दा जैन-इर्शन में हम भ्रारितक 
विचारकों के सिर्फ व्यावहारिक सत्त का विरोध पाते है, वहा बोदद-दुशंन सें 
झार्यो' के प्यावह्वारिक और ताध्विक दोनों प्रकार के विचारों का रूपांतर हो 
गया है। 

हिदुओ्ों की परिभापा में वेद को न माननेवाले को नास्तिक कद्दते 
६।१ आजकल्न के प्रचल्षित श्रर्थ में ईश्वर की 
सत्ता में विश्वास न रक्षनेवाल्रा नाध्तिक कद्द- 
ज्ञाता है। इन दोनों ही परिभापाश्ों के अडुसार जेनी और बौद्ध ज्ोग' 
नास्तिक टहरते हैं । परंतु दोनों है धर्मों के विचारक अपने को नास्ति 
कट्दल्वाना पश्तद नहों करते। इस छिए उन्हों ने नारितकता की एक तीसरी 
परिभाषा दी ऐ--नारितक वह्द है जो परज्ञोक को नहीं मानता, अथवा जो 
धमधिर्म और क्व॑व्याकत॑च्य के भेद मे विश्वास नहीं रखता । 

हम जैनियों ओर बौद्धों को घोर श्रास्तिकों भौर घोर नास्तिकों के 
बीच में रख सकते हैं। प्रश्न यह है कि आस्तिर्कों और जड़वादियों से भिन्न 
इस तीसरी श्रेणी के विचारकों का आविर्भाव क्‍यों हुआ £ बात यह है कि 
कोरे घदेहचाद से मानव-सस्तिष्क बहुत काल तक सत्तुष्ट नहों रह्ठ सकता । 
मनुष्य प्रयर्नशीत्ष प्राणी है और सफल प्रयत्न या पुरुपार्थ के क्षिएप्‌ विश्वास 
का आधार चाहिए । किसी सत्य में विश्वास के बिना जोवन यात्रा हो दी 
नहीं सकती । जीवित रद्दन के रिए प्रयत्न करने का प्र्थ है कि हमें जीवन 
को भद्दत्ता में विश्वास है, हम जीवन के 'मृल्य? को स्वीकार करते हैं । 

कुछ लोग कद्ते हैं कि जीवन की समस्याओं का हज्ञ मानव-बरुद्धि नहीं 
कर सकती, विचार कर के हम किसी निश्चित सिद्धात तक नहीं पहुँच 
सकते | इस लिए बौद्धिक ईमानदारी के लिए, हमें यह स्वीकार कर त्वेना' 
चाहिए कि सदेहवाद ही दर्शनन्‍शाखर का अतिम शब्द है। लेकिन हस 
बुद्धि-केन्न अथवा दाशनिक चिंतन में ईमानदार क्यों बन ? हम अपनी परा- 


नास्तिक का अर्थ 





4नास्तिको वेदनिन्दक । ( मनुरमति ) 
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जय का सचाई से क्यों स्वीकार कर लें ? क्या सचमुच बौद्धिक सचाई 
का कुछ मूव्य है, जिस के कारण हम उस की रक्षा का प्रयत्न करें ? घोर 
जदवादी दर्शनों में इस प्रश्न का कोई उत्तर नद्दी मित्र सकता । एक घार 
यदि दस सत्यता का किसी रूप मे आदर करने कगे तो हम जड़वाद की 
भूमि से निकल कर श्ात्म-वाद की सीमा में आ जाते हैं और जड्वांदी न 
रद कर अध्यात्म वादी बन जाते हैं। जेनियों और बौद्धों ने द्विंदू आस्तिकों' 
का चिरोध तो किया, ल्लेकिन थे चार्बाक वी तरह जड़वादी न बन सके । 
विशेषत्तः जेनियों ने तो हिंदुओं के तात्विक विचार्रों को थोड़े-बहुत परि- 
वतन के साथ द्वी स्वीकार कर लिया। 

क्री महाबीर का बचपन का नाम बधमान था। चे छुद्ध के समकालीन 
थे पर उन से पद्ले उध्पन्न हुए थे। थे २8६ 
ई० पू० में पैदा हुए आर २७ ई० पू० में 
दिवंगत हो गए । बुद्ध की तरह वे भी राजवंश के थे। वे अपनी शिक्षा को 
पाश्व॑नाथ, ऋषभदेव आदि प्राचीन तीथंकरों के उपदेशों की आदवृत्ति-मात्र 
बतलाते थे । पाश्वेनाथ को मृत्यु शायद्‌ ७७६ इे० पू० में हुईं । ऋषभ- 
देव का नाम ऋग्वेद और अथवंवेद में आता है। यदि जेनियों का यह्द 
विश्वास कि उन का सत ऋषभदेव ने चल्लाया, ठीक है, तो सचमुच हो' 
उन का भतत चेदिक मत से कुछ ही कस प्राचीन है | भागवत पुराण जेनियाँ' 
के इस विश्वास की पुष्टि करता है।'" 

जनिर्थों के दो संप्रदाय हैं, एक श्वेतांबर और दूसरा दिगंबर | दिरगं- 
बर लोगों का विश्वास है कि संन्यासियों को नग्न रहना चाहिए और 
किसी चीज का संग्रह नहीं करना चाहिए। थे तीथेकरों को नग्न और नीची 
इष्टि किए हुए दिखलाते हैं। श्वेतांबरों के शार्खों को दिगंबर जेन नहीं 
मानते, यद्यपि दोनों में सेद्वांतिक मतभेद नहीं के बराबर हैं | 

यहुत काल तक महाबोर जी की शिक्षा लोगों के कंठ में रहो । चौथी 


भगवान्‌ मद्दावीर 
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शत्ताब्दी ई० पू० में उसे लेखनी-बद्ध करने की आावश्यछृता मद्सूघ को 
गई । श्वेताबरों में चौरासी स्रथ परचित्र माने 
जाते हैं। उन में ४७१ सूत्रअप हैँ, कुछ 
प्रकीणंक हैं, कुछ साष्य अंथ या टीकाएं। सूत्रों में 4 अग, १२ उपांग, 
९ मूल भादि सम्मित्रित हैं। यद्द सब श्र्द्धमगधी सें थे । ईसा के जन्म 
के बाद जैनियों में ध्स्क्ृत का श्रनुराय बढ़ने लगा । 

जेनियों का दाशैनिक साहित्य बहुत विस्तृत है । जैन-दर्शन सबधो 
अंथों की भाषा ( सस्क्ृत ), हिंदू-द्शन के विद्यार्थियों का, कुछ विचित्र 
मालूम पढ़ती है। ऐसा मालूम होता है झि जेन विह्ान्‌ दार्शनिक की 
अपेज्षा वेश्ञानिक अधिक थे । उम्तास्वाति' ( उमास्वरामी ) का 'तत्वार्था- 
घिगमसूत्न” 'स्टेंडड! अथ है जिपधे श्वेताबर और दिगबर दोनों मानते 
हैं। श्रकलक ' का “राजवार्तिऋ', स्वामी विद्यानद्‌ का 'श्ल्नोकवार्तिद! 
और समंत-भद्द की 'झ्प्तमीमास्रा! दिगयर साहित्य में प्रसिद्ध हैं । हरि- 
भव्र सूरि के 'पड़दर्शन समुच्चयः ( नदीं शताष्दी ) में जनेतर मर्तों का 
भी समह है। इस पथ में ईश्वर का खडन विस्तार से किया गया है | 
महिसेन को 'स्थादुवाद-संनरी? (तेरहवीं शताब्दी) प्रसिद्ध है। इन के भति- 
रिक्त ऊंशकुदाचार्य का 'पचास्तिकाय! ने मिचद्व का 'त्रब्यसंप्रद! और देव- 
सूरि का 'प्रमाणनयतव्वाश्लोकालकार” उल्लेखनीय हैं | कुछ जेन-मर्थों का 
अग्नेज़ी अनुवाद भी हो गया है । 

'सर्च-द्शन-सम्रह? के लेखक का कथन है कि 'आसखव! और 'संचर! 
जेन-दुर्शन की मुश्य धारणाएं हैं।' इससे जेन 
घम की ध्यावद्ारिकतता प्रकट होती है। न्याय, 

९ उमास्वामी का समय तृतीय शताब्दी दै। 


रझकलक ( ७५० ई० ) ने आझप्तमीमासा? पर 'अष्टशत्ती? नामक प्रसिद्ध टीका 
लिखी है । 


3आसूवो मवहदेतु स्वात्सवरों मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमाहती दृष्टिरन्यद्स्या. प्रपचनम्‌ ॥ 


जैन-साहित्य 


जैन धर्म और अन्य दशन 


जैन-दु्श न १२३ 


चैशेषिक, सांख्य भोर सोमांसा की तरह जेनी झनेऋ-जीववादी हैं, पर ये 
जीव या आत्मा को व्यापक नहीं सानते । उयनिषदों की भाँति उन का 
पुनजन्म में विश्वास है। बौद्धों को तरह वे अनीश्वरवादी हैं। बौद्धर्म 
के समान ही जेनसत भ्रहिंसा पर ज़ार देता है। द्विंसा से बचने की चेष्टा 
जितनी जेत क्ोग करते हैं उतनी कोई नहीं करता | चोन और जापान के 
चौदधू भी सछल्ली आदि खाना घुरा नहीं समझते । जेन-घर्म ने आयो की 
याज्षिछ् हिंसा का तीच्र विरोध किया । बार्थ नामक विद्वान का तिचार है 
कि गौतम चुछ्ू और मदाबीर एक ही ऐतिहप्तिक पुरुष के नाम हैं ।* 
दोनों का जीवन-बुत्त बहुत कुछ मित्रता-जुल्नता है। इपी प्रहार कुछ पंडितों 
ने सांख्य और जेन-इशेत्र में बहुत साम्प्र पाया है। वास्तव में जेत-दुर्श न 
का जीव न्याय-वेशपिक की आत्मा से अधिक मित्रता है, न कि सांख्य के 
पुरुष से। सांख्य क' पुरुष वस्तुतः अखष्य और कतृत्व-द्दोन है। अ्रन्य 
सिद्धातों में भी सांख्य और जेत्मत में विशेष साहश्य नहीं है । बुछधू और 
महावीर को एक बनाने की कल्यना भी ऐ तिदासिऋ सामग्री से सिद्ध नहीं 
होती | कभी-कसी पाश्चात्य विद्वान्‌ सारतोय ऐतिद्वासिउ पुरुषों ओर लेख - 
को के विषय में विचित्र कल्रताए करने लगते हैं । इतिहास का सरत्त 
बनाने की चेष्टा हास्यास्पद है । 

जेनी ज्ञोग पॉच प्रकार को बोधि या ज्ञान मानते हैं अर्थात्‌ मतिज्ञान, 

वोधिपक श्रुतिज्ञान, अवधि, मतःपर्याय भर केवल । 

4. सतिज्ञालन--सन ओर इद्वियों से जो ज्ञान होता है उसे 'मति- 
ज्ञान! कद्ते हैं। स्ट्ूति और प्रत्यभिज्ञा ( पहले जाने हुए को पदचानना ) 
इस में सम्मिलित हैं । तक का सी इस सें समावेश हो जाता है । 

२, शुत्तिज्ञान--शब्दों और संकेतों या चिह्नों से जो शञाव द्वोता है 


उसे “शुतिज्ञान! कहते हैं | यह्द ज्ञान शास्रीय भौर श्रशाखीय दो प्रकार 
का हो सकता है । 


कि तन 
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३, अवधि-दिव्य दृष्टि से भूत, भविष्य और वर्तमान वस्तुओं 
का प्रत्यक्ष बोध अवधिज्ञान है। अग्नेज़ो में इसे 'क्लेय्रचोयेंघ” कद सकतेः 

ह्ठं। 

४. मनःपर्याय--इस का अर्थ है पर-चित्तज्ञान । 

४, केवल्न-ज्ञान-यद्द समुक्तमीरवों का ज्ञान है। मुक्तनीव का ज्ञान 
परिच्दिन्न नहीं होता, सुक्तजीव सर्वज्ञ द्ोता है । 

इन पाँच प्रकार के छ्ञानों में पहले तीन में ग़ज़ती और अपूर्णता' 
का भय है। अतिम दो ज्ञान कम्ो मिथ्या या श्रसफल्न नहीं दो सकते । 
पहले तीन प्रकार के ज्ञान को परोत्त और अंतिम दो को प्रत्यच ज्ञान 
कट्दा जाता है । जेनी ज्लोग इद्विय-जन्य ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कहते क्योंकि 
इद्विय-क्ञान में आत्मा और विषय के बीच में व्यवधान भरा जाता है। कुछ 
के मत में हृद्धिय-ज्ञान को भी प्रदत्त कहना चाहिए। इस मत में इद्धिय- 
प्र्यत्ष और मानस-प्रत्यक्ष भी हो सकते हैं । 

जेनी लोग श्रेणियों के विभाग भौर उपविभाग से कभी नहीं घबराते,. 
यद्यपि उन के भध्येताओं का घैर्य छूट जाता है । 

“आउट ज्ञाइन आफ़ जेनिज््म” का लेखक बतलाता है कि श्रुतिज्ञान' 
( रृघ८--४८ ) ३३६ प्रकार का होता है, अवधिज्षान छु. प्रकार का 
ओर मन"पर्याय दो प्रकार का। इस प्रकार के थका देनेवाले श्रेणी विभा- 
जन जेनमत में जगद्द जगह मिलते हैं | हिंदी भाषा के दार्शनिर्कों को जन 
साहित्य से शब्द-कोश यथेष्ट मिच्च सकता है। हमारी जेन विद्वानों से 
आर्थना है कि वे अपने साहिन्य में से मनोविज्ञान और व्यवद्दार-शास्त्र के 
पारिभाषिक शब्दों का सकत्षन कर । 

“इमारा ज्ञान सच्चा है? इस की परीक्षा केसे दो ? इस प्रश्न का उत्तर 
देना दशनशासत्र की उच्त शाखा का काम है जिसे संस्कृत में 'प्रामाण्यवाद ” 
कहते हैं। इस का विशेष वर्णन हम शआगे करेंगे। जिस ज्ञान को सत्यः 
मान कर व्यवहार करने से सफलता हो छसे यथार्थज्ञान समम्भना चाहिए | 


जन-दुश्शन १९२४ 


ज्ञान की सत्यता की परख व्यावद्यारिक होनी चाहिए ।' इस प्रकार जेनी 
लोग 'परतः प्रासाण्यवादी' है । 
ससार में सहस्रों वस्तुए पाई जाती हैं | दुशत-शास्त्र का उद्देश्य एक 
जैनियों का तत्वदर्शन या संकीर्य ज्तेत्र फल क्क्े पदार्थों" को जानना नहीं 
श्रोंगोलोजी है; दाशनिक जिज्ञासा का विषय घंपूर्ण अह्यड 
होता है। इध लिए प्राचोन काल से खंखार के दाशनिकगण विश्व के 
सारे पदार्थों को कुछ थोडी सी श्रेणियों में विभाजित करते आए हैं | सब 
से प्रसिद्ध श्रेणी-विभाग वेशेषिक दुशेन का है जिस के विषय में हम आगे 
पढ़े गे । जैन-दर्शन में विश्व के पदार्थो' का वर्गी रण जीव और अजीब 
में किया गया है। जड़ और चेतन, इन श्रेणियों के अंतर्गत संसार वी 
सारी वस्तुएं आ जाती हैं। 
परतु जीव और श्रजीव के अतिरिक्त कुछ और तत्व भी हैं जिन का 
द्वेश-कात्ध से विशेष संबंध नहीं है । 'तत्वाधाधिगमसूत्र' का लेखक सात 
तरव बतल्ञाता है जिन को जानने से ठीर बोध हो सछूता है। वे सात 
सत्व यद्द हैंः--- 
जीवा-जीवाखव-बंध-संवर-निजंरा-सोक्षास्तत्वस्‌ । 
अर्थाव्‌ जीव, अजी व, प्रास्रव, बंध, सवर, निर्जरा ओर मोक्ष । इन में 
“पाप” और “पुण्य” को जोड़ देने पर जेनसत के नौ ज्ञेय पदार्थों की संख्या 
पूरी हो जाती है।'* अब हम क्रमशः इन नौ पदाथा का वर्णन करगे । 
(१) जीव--जेनियों के जीव विषयक विचार हिंदू-दर्शन के विद्या- 
पर्थियों को कुछ विचिन्न प्रतीत होते हैं । जीच का कोई निश्चित परिसाण 
और श्ाकार नही है। शरीर के साथ ही जीव का परिमाण घटता बढ़ता 
रहता है। 'धद्दी जीव चींटी के शरीर में घुस कर चींदी के बराबर हो जाता 
है ओर हाथी के शरीर में हाथी के बराबर । जीव सें आकुजन (सिकुड़ना ) 
राधाकृष्णन, भाग १, ए० २९५ | *ेहिरियन्ना, पु० १७० 
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और प्रसारण (फलना) हो सकते हैं। इस का धर्थ यह हुआ कि जीव एक 
सावयव पदार्थ है। श्रवयव के बदले जेनी लोग 'प्रदेश' शब्द का प्रयोग 
करते हैं । जीव प्रदेशवान्‌ पदार्थ है। जेस सर्प फन को उठा श्रौर घिकोढ़ 
कर रह सकता है, पवेसे ही जीव भर उस के चनत प्रदेशों का संबंध 
सममना चाहिए ।* 

न्याय, वेशेपिक, सांण्य झादि में ज्ञोव को व्यापक माना जाता है + 
मल्क्सिन कृत 'स्थाद्वाद्मजरा? में इस मत का खढन किया गया है। 
झराध्मा को ब्यापक नहीं मानना चाहिए क्योंकि सर्वन्न आप्मा के गुर्यो की 
उपक्षव्धि नहीं होती ।* गुण और गुणी अ्ज्ग-अलजग नहीं रह सकते / 
झारमा का प्रत्यक्ष नहीं होता, इस लिए उस की उपस्थिति का अजुसानः 
ज्ञान, चेतन्यादि गुणों से ही हो सकता है जो कि देंद्ध के बाहर नहीं पाए 
जाते । यही तक जीव के अणु-परिमाण का भी विरोधी है । सपूर्ण देह में 
जीव के गुर्यों की अभिव्यक्ति होती है, इस लिए जीव को देह फे परिमाण, 
का मानना चाहिए | 

जीव अनंत हैं। चेतन्य उन का मुख्य गुण है । यद् चैतन्य ज्ञान" 
और 'दर्शान! में अभिष्यक्त होता है। सुक्तावस्था सें जीव में अनंत बुद्धि 
झौर अनत दुर्शन वर्तमान होता है। शक्ति भी भ्रनत हो जाती है। 
मुक्त जीव को ही ईश्वर कद्ते हैं, इंस प्रकार प्रत्येक जीव ईश्वर हो सकता 
है । 

जेनी ल्ञोग जलवायु भादि सब में जीव मानते हैं, जीवों का शेणी- 
विभाजन कई प्रकार से किया जा सकता है। कुछ जीव '“एकंद्विय” हैं, 
कुछ दो, तोन और चार इद्निय घाले, कुछ पचद्विय हैं। खनिज्र पदाथी, 
घातुझों आदि में भी जीव है | सर्वनत्न जीव या चेतना का आरोपण करने 
की इस प्रवृत्ति को अग्नेज़ी सें 'हाईल्ोइज्म?, कद्ते हैं । जेनियों का यह 

१'स्थाद्वादमजरी', पृ० ६३ । 'वह्दी, पृ० ४ 
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सिद्धांत उन के मत की प्रांचीनता और स्थूता प्रकट करता है। 

कुछ जीव पार्थिव शरीरवाले या 'प्ृथ्वीकाय! हैं, कुछ अपू-काय, कुछ 
चायु-काय भर कुछ बनस्पति काय। जीवों को बद्ध और मुक्त की श्रेणियों 
में भी बाँदा जा सकता है। बद्ध जोवों में कुछ को 'खिद्ध” कह सकते है 
भर कुछ को श्रसिद्धू। सिद्ध पुरुष को द्िंदुओों का 'जीवन्मुक्त, या 'स्थित- 
प्रश' समझना चाहिए । 

ज्ञान जीव का गुण नहीं है बल्कि स्वरूप ही है। कर्म पुदूगल के 
संयोग से उस की अ्रभिव्यक्ति में विन्न पढ़ता है । जेनिरयों की 'कार्माण- 
वर्गणा” श्रन्य दर्शनों की शअ्विद्या के तुल्य है। सब अंतरायों या चिद्नों के 
दूर हो जाने पर जीव का अनंत ज्ञान भरौर अनंत दुशन स्फुटित हो उठता 
है। मोक्त की प्राप्ति के छ्षिए किसी ईश्वर की सन्निधि या सहायता श्रपेन्नित 
नहीं है । 

(२) भ्रशीव--चैतन्य के शतिरिक्त संसार में दूसरी जड़-शक्ति है । 
अजीव या जड़ के जेनी ज्ञोग पॉच विभाग करते है, अर्थात्‌, काल, आकाश, 
घर्म, अधर्म ओर पुदूगल । इन में से काल को छोड़ कर शेष चार को 
अ्रस्तिकाय?, कहते हैं । 'अस्तिकाय? का श्रर्थ समझने के लिए हमें सरय-- 
पदार्थ का लक्षण जानना चाहिए | उमास्वामी का कथन है ;-- 

उत्पाद व्यय-भौव्य युक्त सत्‌ । €। २६ 

अर्थात्‌ जिस में उत्पत्ति, क्रमिक नाश श्रोर स्थिरता पाई जाय उसे 
“स्त्‌! कहते हैं। परिवर्तित होते रहना और परिवतंन में एक प्रकार की 
स्थिरता ( धभ्रुवता ) रखना यद्ट श्रस्तित्ववान्‌ पदार्थों का स्वभाव है । जेन- 
दु्शन के अ्रनुसार स्थिरता ओर विनाश दोसों ही प्रत्येक वस्तु में रहते हैं । 
कोई भी वस्तु एकांत नित्य और एकांत शअनित्य नहीं है। सभी वस्तुएं नित्य 
श्र अनिध्य दोनों प्रकार की है। 'प्रवचनसार” नामक अंथ में ज्षिखा है;--- 
ण॒ सवो भंग विहोणो भंगो वा णात्यि संभव विद्दीणो 
उत्पादों वि य भंगो ण विणा धोन्‍्वेण अ्रत्थेण । ६ । 
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अर्थात्‌ 'डत्तत्ति के बिना नाश और नाश के बिचा उत्पत्ति संभव नहीं 
है। उत्पत्ति और नाश दोनो का आश्रय कोड़े ध्रुव (स्थिर) अर्थ या पदार्थ 
होना चाद्विएु ।? एकात नित्य पदार्थ में परिवर्तत समव नहीं है श्रौर यदि 
पदार्थों को 'हणशिक साना ज्ञाय तो 'परिवर्तित कौन द्वोता है !? इस प्रश्न 
का उत्तर न बन पडेगा। जेनियों के सत में जीव भी पुहांत नित्य नहीं है, 
अन्यथा उस सें स्मरण, चिंतन श्ादि विक्तार न हो सके । 

अपरित्यक्त स्वभवेनोरपादव्ययध्रुवस्वस बद्धस्‌ 
गुणवच्च रपर्याय यक्तदूद्व्यमिदि ब्रवाति ।२। ४ 
( प्रवचनसार, सस्क्ृत छुया ) 

जो अपने स्वभाव को नहीं छोडता और उत्पत्ति, व्यय तथा भ्रुचरव 
( स्थिरता ) से सबद्ध है उस गुण और पर्यायों सद्दित पदार्थ को द्रव्य? 
कद्दते हैं। मिद्दी द्ृब्य है और घर, शराब आदि उच्च के पर्याय | अरब हम 
'अस्तिकाय! का लक्षण कर सकते हैं । सत्‌ भौर सावयवर ( प्रदेशवाले ) 
पदार्थ को 'श्रस्तिकाय” कद त हैं | काल के झपयव नहीं हैं, इस लिए वह 
अध्तिकाय नहीं है । जीव भी ऊपर का लक्षण घटने के कारण, 'अस्तिकाय' 
है, जीव 'अरदेशवाल्ा! है | अब हम अजीव पदार्थों का सक्षिप्त और क्रमिक 
वर्णन देते हैं । 

काज--यह अपौद्गलिक पदार्थ है। काज 'सत्‌! तो है पर 'अस्ति- 
काय नहीं है क्योंकि यह एक निरध्यव पदार्थ है। आपेक्षिक कात्व को 
समय! कहते हैं ज्ञो घढ़ी से मालूम पढ़ता है । 

पआ्राकाश।स्तिछाय-- इस से सब को अ्रवकाश मिलता है। बिना 

झाकाश के दीचार में कीज् नहीं ठोंडी जा सकती और न दीपक की किररों 
अधकार का भेदन ही कर सकती हैं। झ्ञाकाश के जिस भाग में विश्व- 
जगत्‌ है उसे 'लोकाहाश” कहते हैं, उस से परे जो कुछ है वह 'अलोका- 
काश? है। सिक्र भ्राक्मथ गति का कारण नहीं है । 

धर्मास्तिकाय--य६ इम्निय-प्राहय नहीं है | जेन-दर्शन में धर्म का 
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अर्थ 'पुण्यकर्मो' का फल! नहीं है। धर्म खबर प्रकार की गति शोर उन्नति 
का हेतु है। धर्म रूप, रख, गंध श्रादि गुणों से रहित है । यह श्रमृत्त ओर 
गतिद्दीन है । जेसे ऑक्सीजन के बिना कुछ जल नहीं सकता वेसे ही 
“धर्मास्तिकाय! के बिना किसी पदार्थ में गति नहीं हो सकती | 

अधर्मास्तिकाय --यह भी पापकर्मों या उन के फल का नाम नहीं 
है । वस्तुर्शरों की स्थिति का कारण भ्रधर्मास्तिकाय है। 

पुदुगल्लास्तिकाय --भारतवर्प में परमाणझुवाद के सिद्धांत को जन्म 
देने का श्रेय जेन दा्शनिकों को मित्नना चाहिए। उपनिपदों में अणु शब्द 
का प्रयोग तो हुआ है ( जेले 'श्रणोरणीयान्‌ महतो मद्दीयान? में ) किंतु 
परमाणुवाद नाम की कोई वस्तु उन में नहीं पाई जाती । वेशेषिक का 
परमाणुवाद शायद इतना पुराना नहों है। जेनों और वेशेषिक के परमाणु- 
चाद में भेद भी है | पुदूगल्न या जड़तस्व अंतिम विश्लेषण में परमाणुरूप 
है। यह परमाणु आदि-अतहीन और निश्य हैं। परमाणु श्रमूतत हैं, 
यद्यपि सब मुर्त पदार्थ उन्हीं से बनते हैं । एथ्वी, जल्न, वायु श्रादि सब 
मूल में एक ह्वी प्रकार के परमाणुओं के खूपांतर हैं । मुक्तजीवों को छोड 
कर किसी को परमाशणुश्रों का प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। फिर भी हर एक 
परमाझु से रूप, रख, गध, स्पर्श रहते हैं । भिन्न भिन्न परमाणुओं में 
विभिन्न गुण अधिक अभिव्यक्ति पा जाते हैं जिस से उन सें भेद हो जाता 
है। परमाणुश्रों के संयोग या मेज्न से ही सम्तार के सारे दृश्यमान पदार्थ 
बनते हैं । छोटे या बढ़े किसी भी परमाणु-पुज को 'स्कंघ” कद्दते हैं । एक 
तत्व का दूसरे तत्व में रूपांतरित होना जनमत में संभव है। यद्ट सिद्धांत 
आधुनिक विज्ञान के श्रनुकूत्र ही है। भोतिक जगत कुच्न मिज्ञा कर 'महा- 
स्कंध! कहलाता है । 

कर्म भी जनियों के मत में पुदुगल् का सूचमरूप है। अच्छे- 
चुरे कर्म करने पर वेसे ही परमाणु जीव को ल्िपट जाते हैं जिन्हें कार्माण- 


चर्गणा कट्ठते हैं । इस कर्म-पुदुगढ से मुक्ति पाना ही ज्रीवन का उद्देश्य है। 
है 
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कार्माण पुदूगल से श्रात्मा की ज्योति ढक जाती ६ और वह भज्ञान, 
मोद्द, दुबंक्षता में फेस जाता हूँ। श्रच्छे कर्स करने से धोरे-घरे घुरे कर्मों 
का पुदूगल जीव को छोड़ देता है, अ्ज्ञान का आवरण हटता है भौर जीव 
मुक्त हो जाता है । 

जेन-दर्शन का पुदुगत्! शब्द भ्रग्मेज़ो मैटर का ठीक अजुवाद है। 
भविष्य के हिंदी लेखकों से प्रार्यना है कि वे इस शब्द को अपनाए। 
'पौद्गज्षिक' विशेषण भी पघट्टज हो उपल्तन्ध हो जाता है । 

जीव प्रौर भ्रज्ीव का वर्णन करने के वाद शेप पदार्थों का चर्णन कठिन 
नहीं है । वास्तव में जीव श्रौर भ्रजीच का विधाग ही प्रधान है । 

(३) झआाज्रव--जीव शोर अ्जीच में सबध कर्म-पुदुगत्न के द्वारा ह्ोतताः 
है | जीव की ओर कर्म-परसाणश्रों की गति को 'आसूच कहते हैं । 

(४) बध--जीव औौर कर्स के सयोग को 'बध? कहते हैं । 

(१) सवर--सम्यक्‌ ज्ञान हो जाने पर नवीन कर्म उप्पन्न होना या 
कर्म-पुदूगल का जीव की शोर गतिमान होना बद हो जाता है। इस दशा 
को 'सबर” कद्दते हैं। 

(६) निर्जरा--धीरे-घोरे कम-परमाशुओं के जीव से छूटने को 'निर्जरा” 
कह्ठत हैं । निर्जरा सवर का परिणाम है । 

(७) मोक्ष--कर्म-पुदूगल से मुक्त हो जाने पर जीव चस्तुत- झुक्त हो 
जाता है | मुक्ति-दशा में जीव श्रनत दुर्शन, अनत ज्ञान शौर अनत वीर्य से 
संपन्न हो जाता है । 

(८) पाप--उन कर्मों को जिन से जीव का स्वाभाविक प्रकाशसय 
स्वरूप आच्छादित द्वो जाय, पाप कद्दते हैं । 

(६) जीव को मोक्ष को भोर ले जाने वाले कर्म पुण्य कहलाते हैं। 

जैनों का व्यहार-.. हिंदू शार्त्रों के समान जैन-दुर्शन का उद्देश्य 

द्शंन भी मोह प्राप्त करना है। 'जिन! शब्द का 
झर्थ है जयी भ्र्थात्‌ इद्वियों को जीतने वाज्ना, दस प्रकार 'मेन! शब्द से ही 
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उक्त धर्म की व्यावहारिकता प्रकट होती है। जेनी लोग त्याग और संन्यास 
के जीवन को विशेष महत्व देते हैं । तथ्वार्थसूत्र! के अनुसार 
सम्यग्दर्शन-ज्ञान-चारित्राणि मोछ्षमागः । 

सम्यक दर्शन, सम्यक ज्ञान और सम्यक्‌ चरित्र या व्यवहार से मोक्ष- 
प्राप्ति होनी है। जेन-दुर्शन का ज्ञान और उस में श्रद्धा आवश्यक है 
लेकिन बिना चरित्र का सुधार किए कुछ नहीं हो सकता । अच्छे आचार 
वाज्ना व्यक्ति किसी धर्म का भी क्‍यों न ह्वो, उस का कल्याण दी होगा । इस 
प्रकार जेनो सच्चरित्रता और सहृदयता श्रथवा श्रह्धिंसा पर ज़ोर दते हैं । 
अहिंसा की शिक्षा ( जो कि जेन-धर्म की विशेष शिक्षा है ) अभावाप्मक 
( निगेटिव ) नहीं, भावास्मक है। समाज-सेवा करना हरेक का करतंष्य है । 
जेन लोग बड़े दानी होते हैं। दान, अ्द्विंसा, भ्रस्तेय ( चोरी न करना ), 
ब्रह्मचर्य भ्रौर त्याग जेन शिक्षा के मुख्य अग हैं। सम्यक्‌ दर्शन, ज्ञान और 
चारित्र जेनियों के न्निरत्न कहलाते हैं । 

जैथा कि ऊपर कहां जा चुका है कर्मो' का नाश किए बिना मुक्ति नहीं 
हो सकती | कर्म अनेक प्रकार के होते हैं। वे कर्स जिन पर श्रायु की लंबाई 
निर्भर होती है, श्रायुकर्म कहक्ाते हैं। इसी प्रकार गोन्नकर्मा पर किसी 
विशेष जाति में जन्म होना निर्भर है। सब प्रकार के कर्म मित्र कर जीव 
का करे शरीर या कार्माण-वर्गंणा बनाते हैं। कुछ विशेष प्रकार के कर्मो का 
नष्ट करना डूयादा कठिन है। यह कर्म क्रमशः ज्ञानावरणीय, दुर्शनावरणीय, 
चेदनीय भ्रोर सोहनीय वर्गो' के कर्म हैं। ज्ञानावरणीय कम वे हैं जो 
पआध्मा के ज्ञानमय स्वरूप का तिरोधान करते हैं; द्शनावरणीय कर्म हृदय 
में सत्य-ज्ञात का आधभाघष्त नही होने देते। वेदनीय कंस आत्मा के आनंद- 
स्वरूप को ढक कर सुख-दुख उसपन्न करते हैं; मोहनीय कर्म मनुष्य को 
सच्ची श्रद्धा ओर विश्वास से रोकते तथा मन को अशांत रखते हैं | श्रात्मा 
की उन्नति को रोकनेवाले सब कमे अतराय कर्म कहलाते हैं। उपयुक्त 
चार प्रकार के अंतराय कर्म 'घातीय कर्म! कहलाते हैं । 
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जनम्त संन्यास पर ज़ोर देता है । संन्पासियों के ल्लिए कहें नियम 
हैं। जैन साधु अपने पास कुछ नहीं रखते, भिए्या फरके निर्धाद करते है । 
प्राय. वे लोग पिद्दारों में रएसे ट। मिछता मोगने समय रन साधु मु से 
नहीं बोलते भौर गृद्दस्थों फो तथ नहीं करते । परतु ये झपने प्रति यरे 
फठोर द्वाचे हैं। थे भपने द्वार्थों से शपने बाल तक नोच डालते हूँ। जहदा 
जन-धर्म श्रपने शरीर पर प्रत्याचार करने को शिपा देता है यहा यह दूसरों 
के प्रति दयालु होने का उपदश भी करता हैं । यट्टि कोई शो अपने यच्चे 
को सिन्ना रही हो तो जेन साधु उस से भिणा नही केगा | यगर सा यच्चे 
को द्वोए फर उठना घाह्दे तो भी वह सिष्ठा स्वीकार नहीं करेगा। यध्चे फो 
रुश्नाने का कारण घनना पाप है। परतु अपने शरीर पर शैन साधु दया नहीं 
दियाते | याज्ञ नोचने के नाम से ही रोमाच हा जाता है। भात्मा और 
शरोर में तीम्र दव्द मानने वाक्षे दाशंनिक सिद्धांत फा यह व्यध्टारिक परि 
णाम है । जद प्रकृति हमारे हुदुय को स्पर्श क्यों करतो है, एस का कोई 
उत्त जेन-दर्शन में नहीं मित्र सकता। प्राकृतिक सोदर्य मोद्द का कारण 
है, यह विश्वास हो जाने पर क्षिस्री प्रकार के साहिस्य वी सृष्टि संभव 
नहीं है । 

शहस्थों का धर्म है कि थे सन्‍्यासियों का आदर करे भोर उन के उप- 
देशों से क्ञाभ उठाएं । चरिष्र शुद्धू रखने से काल्ातर में गृहस्थ भी मुक्त दो 
सकता है । राजा भरत गृहस्थ होने पर भी मरने पर सौधे सुक्त हो गए । 
पेप्ते जीव को 'गृद्क्षिंगसिद्ध! कद्दते हैं । घरित्र जाति भौर धर्ण दोनों से 
बढ़ कर है, यह जेन-धर्म का श्जाघनीय सिद्धांत है । सच्चरित्न ब्यक्ति किसी 
भी जाति, बर्णं या धर्म का हो, उस का कएयाण ही होगा । 

परमाणुयाद के अ्रतिरिक्त जेनियों ने भारतोय तपप-दर्शन को दो महत्व- 
पूर्ण विचार दिए हैं। पहला विचार ईश्वर के 
बिना सृष्टि की सभावना ह। इस विचार का 
कुछ श्रेय नास्तिक (घोर नास्विक ) विचारकों को भी हो सकता है। जेन- 
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मत में यद् सृष्टि किसी की बनाई हुई नहों है, श्रनादि काल से यों ह्दी 
उल्ती आती है। ईश्वर की कल्पना, कम से कम सृष्टि-रचना के लिए, 
अनावश्यक है । प्राकृतिक तस्व निश्चित नियर्मों के अधीन हैं, जिन्हें ईश्वर 
मी नहीं बदुद्व सकता। मत्ल्िसेन का कथन है।-- . 
कर्ततांउस्ति कश्चिज्गतः स चैक: स सर्वंगः स स्ववश३ प्त निश्यः । 
इमाः कुहेवाक विडम्यनाः स्युः तेषां न येषा मनुशासकस्थ्वम्‌ । 

--स्यादवादमंजरी, श्लो० ६ 

घर्थात्‌ 'जगत्‌ का कोई कर्ता है भोर वह एक, सर्चव्यापक, स्वतंत्र 
श्र नित्य है, यह जैनेतर मत के लोगों का दुराग्रद्त मान्न है ।! ईश्वर को 
मानना श्रयुक्त है। सृष्टि से पहले इंश्वर के शरीर था या नहीं १ यदि हां, 
तो वह किस का बनाया हुआ था, यदि नहीं, तो बिना हाथ-पेरों के ईश्वर 
ने सष्टि-रचना केसे की ? अ्शरोरी ( शरीर-रद्वित ) कर्ता को घंसार में 
किसी ने नहीं देखा है। सृष्टि बनाने में ईश्वर का उद्देश्य भी क्या हो 
सकता है १ उद्दश्य की उपस्थिति श्पूर्णता की चयोतक है । किसी कमी को 
पूरी करने के लिए ही हम प्रयत्न करते हैं। आरितकों के पुर्ण परमेश्वर 
को सृष्टि-रचना के प्रयत्न की आवश्यकता क्‍यों पढ़ी ? नेयायिक ज्ोग 
कहते हैं कि ज़गत्‌ सावयव होने के कारण “कार्य! है, इस ज्िए उस का 
कोई कर्ता होना चादिएु। परंतु जगत्‌ का कार्य होना सिद्ध नहीं है। 
कार्य का लक्षण भी काल्पनिक है। फिर कर्ता शरीर-रहित नहीं देखा गया 
है। एक सर्वज्ञ, स्वशक्तिमानू , दयालु ईश्वर से इस्र दुःखमय जगत्‌ की 
सृष्टि क्यों हुईं, यह समझ से नहीं ग्राता | कर्मा" का फल देने के ल्षिए 
भी इंश्वर की शआ्रावश्यकृता नही है। ईश्वर का शासन कर्मो' की अ्रपेत्षा 
से है, यह सिद्धांत ईश्वर की स्वतंत्रता भो छीन लेता है। जेन-मत में 
कर्म अपना फक्ष आप ही दे लेता है। शरात्र पीनेवाला उन्मत्त हो जाता 
है झोर अपने किए का फल आप पा जाता है। करम-पुदूगल जीव को 


है; 


विपट कर उसे भाँघ देता है। लोगों के अच्छे-चुरे कर्मो' का बही खाता 


। 


हु 
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रखना इेश्वर के क्विए श्लाघवीय काम नहीं मालूम दोता। क्‍या द्वी अच्छा 
द्ोवा यदि आस्तिरों का ईश्वर करुणा करके सब को एक साथ मुक्त कर 
देता कया ही श्रच्छी बात द्वोती यदि आस्तिकों का सर्वेज्ञ परमात्मा 
मानव-जाति पर शआआनेवाली विपत्तियों से उसे आगाह कर देता, अयवा उच्च 
का निवारण कर देता! 

स्याद्वाद का सिद्धात जेन-दर्शन की दूघरी मदस्वपू्ण देन है। ईश्वर 
का खहन करके उन्हों ने आास्तिछ विघारकों 
वो सतके बना दिया, स्थाद्वाद का सिद्धात 
बन के दार्शनिक मस्तिष्छ की उदारता और विशान्नता का परिचायक है । 
परतु खेद यद्दी है कि जैन विचारक स्वय भो इस पघिद्धात का व्यावद्वारिद्न 
प्रयोग न कर सके । वे ख़ुद ही दुराग्नइ, हठघर्मा और अध विश्वास के 
शिकार बन गएु। स्पादुवाद को परिसाषा। करते हुए मल्क्तिसेन -के टीका- 
कार द्ेमचद्र कहते हैं--- 

स्ाद्वादो5नेकातवादो निध्यानित्याथने धर्म राबलेकवरस्त्व+्युपगम इति 
यावव्‌ । +स्याद्वाद-सजरी, पू० १8 

थ्र्थातव्‌ स्यादृवाद भनेझ्ातवाद को कहते हैं जि के अनुसार पक्ष ही 
चस्तु में निध्यता, भनित्यता आदि अनेक धर्मा ( गुणों ) की उपस्थिति 
मानी जाती है। प्रत्येक वस्तु श्रनत घर्माप्मकझ है।' इस पिद्धात का 
वास्तविक स्वरूप क्‍या है ? 

स्याद्वाद्‌ का मूज्न सिद्धात यह है कि एक ही वस्तु को अनेक दृष्टि- 
कोर्यों से देखा और वर्णित किया जा सकता है। एक दृष्टिकोण से जो 
पनन्‍्तु (सत्त्‌? मालूम होती है वह दूसरे इ ष्टक्राण से असत्‌” हो सकती 
है । वस्तु के एक प्रकार के वर्णन को सत्य और दूमरे प्रकार के वर्णन को 
असत्य ठहराना प्राय ध्यक्ति-विशेष के सका इप्टकोण का परिचायक 
होता है। स्थादूवाद का स्व॒रूप जेन-विचारक सात वाकक्‍्यों से समझते 


स्थादवाद 





९ स्थादवाद-मजरी”, पू० १६९ 
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हैं। इन्हें 'सप्तभंगी? फटा ते हैं; -- 

१--स्पादस्ति ( शायद है ) | 

२--स्याज्ञास्ति ( शायद नहीं है )। 

३--स्यादस्ति नास्ति ( शायद है और नहीं है ) । 

४--स्यादवक्तब्य: ( शायद अ्रवक्तव्य है )। 

४--स्यादस्ति चावक्तव्यः ( शायद है और अचक्तष्य है ) | 

६-स्याज्ञास्ति चावक्तब्य: (शायद नहीं है और पअवक्तव्य है ) । 

७-स्थादस्ति चव नास्ति चावक्तब्यः ( शायद है, नहीं है और 
अचक्तव्य है )। _ 

अपने द्वष्य, स्वभाव और देश-काल के दृष्टिकोण स प्रस्येक वस्तु 'है, 
घट की सत्ता है। दूमरे पदार्थों के द्वव्य, स्वभाव आदि को अ्पेज्ञा से 
कोई चस्तु सी “नहीं है, घट असत्‌ है। एक ह्वी पदार्थ घट घटरूप से 
सत्‌ है और पटरूप से भ्रसत्‌। इसी प्रकार संसार की सारी बस्तुएं 
स्दुसदात्म%! हैं। यद्द पदत्नी तीन भगियों का श्रमिप्राय है। इन में से 
प्रत्येक में “अवक्तव्यः” जोड देने से अतिम तीन भंगिया बनती हैं । 'स्थाद- 
वक्तव्य! बीच की संगी है। इस प्रकार सात भगियां हा जाती हैं । 

सत्ता! और असत्ता! का एक साथ कथन समव नहीं है. इस लिए 
वस्तु को 'अवक्तव्य' कहते हैं। 'सत्ता? के साथ “श्रवक्तत्यता? जीढड़ने से 
पाँचची भंगी बन जाती है। छुटठवीं भगी में हम वस्तु की असत्ता ओर 
अचक्तव्यता दोनों कथन करते हैं । सातवीं भगी में वस्तु की सदुसदात्म- 
कता और अ्रवक्तव्यता कथन की जाती है । 

स्थाद्वाद का वाच्यार्थ है 'शायद-वाद” अग्नेजी में हसे 'प्रोबेबिल्तिज़्म? 
कह सकते हैं । अपने अतिरजित रूप में स्थाद्वाद सदेहवाद का भाई 
है। वास्तव में जेनियों को भगवान्‌ बुद्ध की त्तरद् तख्दर्शन-सबधी प्रश्नों 
पर मौन धारण करना था । जिस के आत्मा, परमात्मा, पुनजन्म आदि पर 
निश्चित सिद्धांत हों उस के मुख से स्यादुवाद को दुह्दाई शोभा नहीं देती । 
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स्थादवाद से ही संघ जेनियों का निय-वाद! या नय-सिद्धांत है 
ज्ञान दो प्रकार का है, प्रमाण भौर नय । वस्तु का तत्वज्ञान प्रथम प्रकार 
का क्षान है, भर वस्तु का आपेक्षिक ज्ञान दूसरी तरह का ज्ञान है। 
प्रत्येक प्रकार के अपूर्ण वर्णन था ज्ञान को 'नय! कहते हैं। जनियों ने 
स्थादूवाद छा उपयोग दूसरे मर्तों के खडन भौर उपद्दास में किया है। 
दूसरे मत के सत्यशांचक्कों की वे उन शअर्घों स उपमा देते हैं जो अपनी 
जिज्ञासा से पीढित होकर हाथी को देखने गए । किसी ने पूछ पकड़ कर 
कह्दा कि द्वाथो श्रजगर के समान है, किसो ने पैर पकढ़ कर द्वाथी को 
खंभा बना दिया। दूसरे ने कान पकद कर उसे पंखे के तुल््य माना। 
इसी प्रकार सप्रदाय-वादी सत्य को एक दृष्टिकोण से देख कर विशेष प्रकार 
का बता देते हैं। यथार्थ ज्ञान को प्रमाण! कद्दते हैं और अ्रयथार्थ या 
पएकतरफ़ा ज्ञान को निय!।' नय दो प्रकार के हैं,  ब्दूनय भौर अर्थनय | 
शब्दनययों में स्वयं शब्दनय, समाविरुद्धनय, झोर प्‌व॑भूतनय सन्निविष्द 
हूं। श्रथंनय चार भ्रकार के हैं शर्थात्‌ नैगमनय, सम्रह्नय, व्यवष्टारनय 
झौर ऋजुसूच्रनय । इन नयों की व्याण्या जटिल है भर उस में मतभेद 
भी है । हम उन की व्यास्या न करके पाठझों को सिद्धांत समझाने की चेष्ट 
करेगे । 

वस्तुओ्रों में परिवर्तन होता है, चीज़े बदलती हैं । इस 'बदलना? क्रिया 
का कर्ता कौन है ? 'कऋ्रतु यदत्न रही है? हस वाक्य में यदि ऋतु! कोई 
स्थिर चीज़ है तो घदलता क्‍या है, और यदि ऋतु स्थिर चीज़ नही है तो 
बदलना? क्रिया का एक कर्ता केसे हो सकता है। जेन दार्शनिक इस 
कठिनाई का समाधान इस प्रकार करते हैँ । यदि इम 'द्वृष्या की इष्टि 
से देखें तो वस्तु स्थिर है भौर यदि दम पर्यायों की दृष्टि से देखें तो धस्तु 
चदलतो है, विकृत द्ोती है । द्वव्य स्थिर और निर्विकार र्दता है, पर्याय 
बदलते रहते हैं | इस प्रफार परिवतन श्ौर घ्रुवत्ता या स्थिरता साथ साथ 
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पाए जाते हैं। इन दोनों बात्तों को साथ साथ जानना “नयनिश्चयः है 
और पुक-पुक का अ्रत्व ग-अत्तग ज्ञान 'नयाभास' । 
इसी प्रकार कुछ विचारकी का दृष्टिकोण वैयक्तिक होता है और कुछ 
का सांसाजिक; कुछ विचारक व्यक्ति को प्रधानता देते हैं कुछ समाज को ।* 
दोनों को मित्ना कर देखने से ही व्यक्ति और समाज? के रूगढ़े का निब- 
टारा हो सकता है। किसी वस्तु का यथार्थ स्वरूप समझने के लिए हमें 
डसे सब संभव इृष्टिकोणों से देख कर 'नयनिश्चय” करना चाहिए । एक- 
क्षेखक के अ्नुसार-- 
एको भाव; सर्वथा येन दृष्टः सवे सावाः सर्वथा तेन इृष्टा3 । 
सब भावाः सर्वथा येन दृष्टा, एको भावः स्वेथा तेन दृष्टः।" 
“जिस ने एक पदार्थ को सब प्रद्नार, सप्र दरृष्टिकोणों से, देख लिया है, 
डस ने सब पदार्था' को सब प्रकार देख लिया। जिस ने सब श्रकार से सब- 
भार्वो को देखा है वह्दी एक भाव या पदार्थ को श्रच्छी तरह जानता है ।? 
जेन-घर्म के जीवन संबंधी विचारों, अनीश्वरवाद और स्थादुवाद 

सभी की आल्नोचना हिंदू दाशंनिर्कों द्वारा 
की गई है । बौद्धों और जैनों में भी काफी 

संघर्ष चला था। जेन-धर्म का यह सिद्धांत कि पृथ्वी, जल आदि के 

प्रत्येक परमाणु में जीव है, उन्हीं के विरुद्ध पढ़ता है। यदि सब जड़ जगत्‌ 
जीवमय है तो जड़ भौर चेतन के बीच ऐसी गहरी खाईं खोदने की क्‍या 

ज़रूरत है ? दूसरे, जीव के परिमाण में परिवर्तन मानना ठीक नहीं जेचता; 

इस से जीव अनित्य हों जायगा और कर्म-सिद्धांत में बाधा पड़ेगी। वास्तवः 
में चेतन्ध को आकाश में रहनेवाला या अवकाश घेरनेवादा कट्टना ही 
असंगत है। यह ज़रूरी नहीं है कि सब चीज़ें अवकाश या जगह घेरें। 

फूड, सत्य, ईर्ष्या, द्वेष, सुख, दुःख आदि पदार्थ अवकाश में या देश में 


आलोचना 





२ 'स्यादबादमजरी', १० ११२ । इस सिद्धात का स्वाभाविक पर्य वसान “श्र्नैतत-- 
वाद? में होता है। 
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रहनेचाले नहीं हैं । जोबव भी ऐसा पदार्थ हो सकता है । 

जेन लोग परमाणुओं में आातरिक भेद नहीं मानते । फिर एक परसाशु 
का दूसरे से सेद सिसि प्रकार होगा क्‍या साख्य की प्रकृति के समान एक 
जड-तस्व को मानने से काम नद्दी चल सकता 

इसी प्रकार जेन-दर्शन में जीव भी सब एक ही प्रकार के हैं। कर्म- 
शरीरों के नष्ट हो जान पर सब जीव एक-से रह जायगे। हम पूछते हैं कि 
एम ही चेतन तत्व को मानना यथेष्ट क्यों नहीं है ? करोड़ों जीचों में जो 
प्रचृत्तियों की एकता पाई जाती है उश्त का कारण चेतन्य की एकता के झति- 
रिक्त कोई नहीं हो सकता । 

जड़ और चेतन को सर्वथा भिन्न मानने पर उन सें संबंध नहीं हो 
सकता ।" सबंध एक ही श्रेणी ऊे पदाथों में हो सकता हे श्रथवा एक बढ़ी 
श्रेणी के अ्रत्तर्गत छोटी श्रणियों में | दो गज भर दो मिनिट में छोई सबंध 
क्यों नही दीणता ? क्योंकि इमारों बुद्धि उन दोनों को एक बढ़ी श्रेणी या 
जाति के अ्तगंत नहीं जा सकती। इस लिए जढ और चेत्तन का घोर द्वेत 
ज्ञान की, जो कि जीव श्रीर जद का सवध विशेष है, सभावना को नप्ट कर 
देता हैं। इस युक्ति के विषय में विशेष हम शआगे लिखेंगे। 'जीवज्ञान- 
स्परूप है? और “जीव अपने से भिन्न जगव को जानता है! यह दोनों वि- 
राधी सिद्धात हैं । हि 

यदि हमारा ज्ञान सभावना-मात्र है, निश्चित नहीं है तो जेन लोगों 
को ईश्वर की असत्ता में इतना इृढ़ विश्वास के प हुआ १? शफर और रामा- 
नुज दोनों यतक्ाते हैं कि एक ही पदार्थ को सत्‌ भौर असत्‌, है! और 
जहीं हैं! कह कर वर्णित नहीं क्या जा सकता। धस्तु में विरोधी गुण नहीं 
रह सकते | इस लिए स्यादूवाद या सप्तभंगी न्याय ठीक सिद्धात नहीं हैँ । 

स्थाद्वाद में सत्यता का कुछ अ्रश श्रवश्य है और बह अश जेनिर्यों 
की सिद्धांतवादिता ( डॉग्सेटिज्म ) का चरोधी है । 


१देशिए भाग २३ योगवाशिष्ठ प्रफरण । 





अध्याय ६ 
भगवान्‌ बुद्ध ओर आरंभिक बोद्धधर्म 


कर, 


विभिन्न आरास्तिक विचारकों के तत्वदर्शन-सबंधो पक्षपात और 
तात्विक विचारों के विरुद्ध जो प्रतिक्रिया शुरू हुईं थी उस की परिसमाप्ति 
भगवान्‌ बुछू की शिक्षा में हुईं | जेनियों की प्रतिक्रिया वेदों की अपौरु- 
पेयता, ईश्वरवाद और यज्ञ विधानों तक ही सीमित रही थी। बौद्ध- 
घर्म ने उपनिषरदों के आस्मवाद को स्वीकार करने से बिल्कुल इन्कार 
कर दिया | सांसारिक सु्खों और जीवन की क्षण-भगुरता से प्रभावित- 
होकर बौद्धल्लोगों ने विश्व-तत्व की स्थिरता में विश्वास छोड़ दिया । 
अपने जीवन में जिसे हम पकड़ ही नही सकते, मानसिर और भौतिक 
जगत्‌ में जिस का चिह्न भी नही सिज्ञता, उस कल्पित स्थिर तत्व के विषय 
में चिंतन करने से क्‍या ज्ञाभ ? तत्वदशन की कल्पित समसस्‍्यार्रों से 
डल्मक कर मनुष्य अपने जीवन को प्रत्यक्ष ममस्याश्रों को भूल जाते हैं 
और उनका नेतिक पतन होने लगता है। इस लेतिक पतन से शआर्यजाति 
को घचाने के ज्षिए भगवानू बुद्ध का श्राविर्भाव हुआ । 

आर भिक बौद्धधर्म ओर उस के बाद के स्वरूप में काफी भेद है। 
आरभिक बोौद्धधर्म में व्यावहारिक विचारों की 
प्रधानता है, परंतु उत्तरकालीन बौद्धों में भार- 
सतीय मस्तिष्झ का दाशंनिक पक्षपात फिर प्रकट होने लगता है। थोद्धों 
के चार प्रसिछ दाशंनिक सप्रदाय शर्थात्‌ सौन्नातिक, वेभाषिक, योगाचार 
और साध्यसिक बाद की चौज़ हैं । आरंसिक बोदूघर्स में इस प्रकार का 
विचार-वेषस्य नहीं पाया जाता । बुद्ध ने कोई पुस्तक नही लिखी, उन 
के उपदेश मोखिक ही होते थे । उन की दृत्यु के बाद डन की शिक्षाओं 


साहित्य 
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को पुस्तऊ-घद्धू किया गया। बुद्ध की शिक्षाएं पाल्ी-अर्थों में समृह्दीता 
है जिन्हें 'पिटक! कहते हैं । 'पिटक्क! का अथे है पिट्ारी । 'ब्रिपिटक! सभग- 
चानू घु्धू की शिक्षाओं की पिदारिया हैं। इन का समय तीसरी शताब्दी 
ई० पू० समझना चाहिए ! तीन पिटर्कों के नाम 'सुत्तपिटका! शभिधम्म- 
पिटकाः और “विनयपिटक' हैं। 'सुत्तपिटक्! भगवान्‌ चुद्धू के ष्यास्यानों 

और संवादों का सग्रह् है। बौद्धधर्म के अध्विद्ध पडित रिज्ञ डेविड्स ने घुद्ध , 
के सवादों की तुल्नना प्लेटो के संवाद-अर्थों से की है । 

'सुत्तपिटक! पाँच निकायों में विभक्त है। इन्हों में से एक का नाम 
सुदकनिकाय? है जिस का एक भाग षोद्धों की गीता, 'धम्मपद', है। शेप 
चार निकार्यों के नाम 'दीग्घनिकायः, 'मज्किसनिकाय!, संयुत्तनिकाय 
और '“अगुत्तरनिकाय! हैं। बुद्ध के दाशनिक उपदेश मुख्यतः 'सुत्तपिटक! 
में द्वी पाए नाते हैं । दूसरा (विनयपिटऋ है जिस में भिन्तश्नों की जीवन- 
चर्चा आदि की शिक्षा है। तीसरे 'अभिधम्मपिटक! में घुद्ध के मनोविज्ञान' 
और व्यवहारशासत्र-धंबधी विचारों का सग्रह है । बौद्धर्स की प्राचीन 
पुस्तकों में 'मिल्िदपन्दो', अ्रथवा 'मिलिदप्रश्न! का भी सन्निविश करते 
हैं। इस ग्रंथ में बौद्ध-शिक्षक नागसेन और यूनानी राजा मिनेंडर या" 
मिल्तिंदु के सवाद का वर्णन है । 

भगवान्‌ चुद्ध का जन्म लगभग ९९४७ ई० पू० में शाक्यवंश के राजा 
शुद्धोधन के घर में हुआ । उन के माता-पिता 
का दिया हुआ नाम सिद्धार्थ और गोत्र का 
गोतम था। कपिल्नवस्तु के राज्य के वे युवराज थे । वे माता-पिता के बढ़े- 
दुल्लारे पुत्र थे । बढ़े होने पर उन का विवाद्द राजवश की एक सुंदर कन्या 
यशोधरा के साथ कर दिया गया जिस से उन के राहुल नाम का एक पुत्र 
भी उस्पन्न हुआ । सिद्धार्थ बचपन से द्वी बढ़े विचारशीज्ष थे। जीवन कीः 
उणभंगुरता के विषय में वे प्रायः सोचा करते थे। दो-एक बार शहर में 
घूमते हुए उन्होंने कुछ रोग, अवस्था ओर अन्य प्रकार से पीड़ित मनुष्यों? 


बुद्ध का जीवन 
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को देखा । दाह-परदंछार के लिए ले जाए जाने वाले कुछु शर्चों पर भी उन 
की दृष्टि गईं । उन्हों ने सारथि से पूछा--यदह्द इस प्रकार बॉध कर इस 
पुरुष को कहां ज्षिए जा रहे हैं ? सारथि ने जो उत्तर दिया उसे सुन कर 
लाढ़ प्यार में पक्के हुए जीवन के क शो से श्रनभिज्ञ कुमार के कोमज्ञ हृदय 
को भर्म तिक वेदना हुई । 'यत्र उन्हों ने जीवन को और भी निकट से देखना 
आरंभ कर दिया । उस में उन्हें दरिद्रता, निराशा और दुःख के अतिरिक्त 
कुछ भी न मिला । लोगों की स्वार्थपरना को देख कर उन्हें झौर भी फ्लेश 
हुआ । उन का ज्ञीवन शौर भी गंभीर हो गया झौर थे रातदिन ससार 
का दुःख दूर करने की चिंता सें निमग्न रहने लगे । एक दिन झाधी रात्त 
को वे घपती प्रिय पस्नी यशोचरा थौर नवजात शिशु राहुल को छोड़ कर 
निकल गए । संसार के सुख क्षणिक हैं; शरीर को एक दिन दृद्ध होकर 
मरना ही पछेगा । फिर जोधन की श्ाकर्पक सुग-मरीचिका में फेसने से क्‍या 
लाभ 
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खोज उन्हें भ्रकेले द्दी करनी होगी । वे प्रकाश की खोज में निर्जेन घन- 
प्रदेशों में घूमने लगे । कभी-कभी राजकीय सुर्खो की याद आती थी, यशो- 
घरा का स्मरण होता था । परतु वेयक्तिस ज्ञीवन को बाधाओं को दूर किएु' 
बिना वे संघार का हित साधन केसे कर सकते थे? एक बार बोधिबृज्ञ के नीचे 
ध्यानमग्न बुद्ध को कामदेव ने अपने अनुचरों सद्दित घेर लिया । क्षय भर 
के लिए वे विचलित हो गए । परतु शीघ्र ही शाक्य सिंह ने अपने को 
संभाल लिया ओर उन्हों ने भरने को बाद को दिए गए “शाक्य मुनि! नाम' 
का अधिकारी सिद्ध कर दिया। उसी बृत्त के नोचे धनवरत धेर्य से साधना 
कर के उन्द्रोंने जोवन के सत्य का दर्शन किया । उन्दों ने 'बोघ” या तत्व- 
ज्ञान प्राप्त किया औ्रौर प्रिद्धार्थ गोतम से 'बुद्ध/ बन गए । जिस सत्य को 
उन्हों ने देखा और प्राप्त किया था, जगत्‌ और जीवन के विषय में जो उन 
में नईं धारणा उत्पन्न हुईं थी, उसे सवंसाधारण में वितरित कर देना-द्दी 
उन के अवशिष्ट जीवन का ध्येव बन गया। 
कवि की तरह दाशंनिक भी अपने युग की भ्रद्त्तियों का परिचय देता 
है। प्रत्येक दार्शनिक सिद्धांत पर कुछ न कुछ 
समय की छाप रहदती है। बुद्ध जी के आवि* 
भांध के समय भारतवर्ष जीवन के सारे अंगों में विच्छिन्न हो रहा था, उस' 
समय कोई एक बढ़ा साम्राज्य न था, देश छोटे-छोटे राज्यों सें विभक्त था। 
संसक्षत पवित्र सानी जाती थी पर बोबचाक्ष की भाषा ' बहुत थीं। पढ़- 
दर्शनों का विकास नहीं हो पाया था, यद्यपि वायुमडल में उन के आविष्कार 
की योजना हो रही थी। जेसा कि चौथे अ्रष्याय के प्रारभ में कहा जा चुका 
है, जेन और चौद्धदर्शन के उदय भौर गरीत्ता के समन्वय से पह्ल्षे सारत- 
वर्ष की उ्रा सूमि में अनेक विचार-स्रोत प्रव'द्वित हो रहे थे । दाशंनिक 
छत्र में हलचल मची हुई थी । जितने विचारक थे, उतने ही मत थे । 
क्षोगों के मस्तिष्क में संदेह के कीटाणु भर चुके थे। खूब वाद-विवाद' 
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होता था। लबे शाखाथों का परिणास जनता की दृष्ट में शून्य दी होता 
था । सेकढ़ों तरद्द की बातें होती थीं, आत्मा-परमास्मा के विषय में तरह 
तरह की कल्पनाएं और अज्ुमान लड़ाए जाते थे ज्ञिन से साधारण जनता 
को कुछु भी प्रकाश नहीं मिलता था । विचार-च्षन्न में पूरी श्राजकता थी । 

गो के व्यावहारिक अथवा नतिक जीवन पर इस का लुरा प्रभाव 
पढ़ा। चुद्ध-जगत्‌ की अराजकता श्रोर श्रनिश्चयवादिता व्यावहारिक जगत्‌ 
में प्रतिफल्चित दाने लगी। आचार-शास्त्र के नियर्मों से लोगों की श्ास्था 
छटठने लगी । तार्किक बाद-विवाद से फंस कर लोग जीवन के क॒तंब्यों को 
भूलने लगे । चुद्ध, के हृदय में बात्त की खात्त निकालने वाले अकर्सण्य 
दाशंनिकों के प्रति विद्रोह का भाव जागृत हो गया । अपने समय के जन- 
समाज का मनचेज्ञानिक विश्लेपण करके क्रातिदर्शो बुद्ध ने यही परिणाम 
निफाला कि जीवन से परे भ्रात्मा, परमात्मा जैसी वस्तुश्रों के बिपय में 
व्यर्थ की बहस करना जीवन के अ्रमुल्य क्षणों का बे-मोजल् बेच डालना 
है। जो हमारे वश की बात है अर्थात्‌ ग्रपने ्राचरण को शुद्ध बनाना, 
उसे न कर के यदि हम व्यर्थ के वाद-विवाद सें फेस जाये तो हमें शरति 
कैसे मित्र सकती है ? छुछ की शिक्षा सें हम मनोदिज्ञान पा सकते हैं, 
तकंशाख धौर व्यवहार-शासत्र पा सझते 8, लक्नि उस में तस्व-दुर्शन के 
क्षिएु स्थान कम है । 

उस समय के लोगों का व्यावहारिक जीवन छुद्धु के कोमज्न हुद 

को निराश वरनेवाला था। भगवद्यगीता और उपनिपरदों के नेप्फर्म्य के 
थादुश को माननेवाले पुरुण लगभग नह्दी थे | ब्राह्मण-पाल की स्वार्धपूर्ण 
यश्ष-निष्ठता यथष्ट साथ्रा से वर्तसान यी । देचतारों को प्रसन्न करने के लिए 
पशुर्था छा पलिदान किया जाता था | यज्ञ की हवा, हिसा नहीं समर्यो 
जाती थी। सा इंश्वर-भक्ति छा अ्रग थी। उुछ ने ऐस इंश्वर को 
सानने से हन्कार कर दिया । जो ईश्वरयाद हमे ग्रधरिश्वार्सो में फेसाता 
है, जो दर्मे म्रशोननों से प्रम करना सिजाता ऐ, जा प्राकृत्रिछ नियमों को 
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देसने की शक्ति दीन क्षेता है, जो भाध्मिक उत्तति के किए हमें पर-मुण्य- 
पेज्ी घना देता ऐ जो प्रयस्नशीजता या पुरुषार्ध से रोफता हैं, जो पश्चुश्रों 
के रक्त पर पविश्नता की सुहदर क्गा दता हैं, उस इंश्वरचाद को दूर से 
की प्रणाम हैं । कर्मफल का निर्णय करने के ज्षिए ईश्वर को आवश्यकता 
नहीं है, उस के लिए कर्म ध्िद्धात ही काफ़ो हे । हिंसा का विधान फरने 
चाले घेद छिप्ती प्रकार भी पचित्न या प्रामाण्य अय नही हो सकते । जो 
देवता हिंसा चाहते हैं, उन्हें दंवता फहना विडम्नना हैं । 

उस समय के झास्तिक हिंदुश्ों को भगवान्‌ बुद्ध वेदों और वेदोक्त 
धर्म के मूर्तिमान विरोध दिखाई दिपु | कुछ 
झाधुनिक विद्वानों का भी मत है कि यौद्ध- 
धर्स सर्वथा भ्रभारतीय मालूस पड़ता हैँ। लेकिन ऐसा समझना भपनोी 
ऐतिहासिक अनभिक्षता का परिचय ठेना हैं। यदि योद्धर्म का जन्म 
और विकास मारतवर्प में हुआ तो वह 'अभारतीय) केपे कहा ज्ञा सकता 
है? जिस धर्म न क्गभग एक हज़ार वर्ष तक भारत के एज़ारों मनुष्यों 
के हृदयों पर शासन किया, छसे भारतीय चौज़ न समझना शझाश्चर्य की 
बात है। विदेशी विद्वान भारत को नेतिक चिंचन का श्रेय नहीं देना 
चाहते । चस्तुतः बुद्ध के विचारों में ऐसी कोई बात नहीं है जो इन्हे भार- 
तीय कफह्ठ्वाने से वचित रख सके। बौद्धधर्म और जेनधर्म दोनों हो 
के बीज उपनिपर्दों में विधमान हैं। उपनिपदों के व्यावहारिक सकेतों 
का विकसित रूप ही बौद्धधर्म है। उपनिपद्‌ कद्दते हैं--'जो सब भूततों 
को झाष्मा में देखता है भोर सब भूततों में आत्मा को, बद्द किसी से घृणा 
नहीं करता ।* बोछूधर्म ने भी विश्वप्रेस की शिक्षा दी क्षेक्चित उस फ्ला 
दाशनिक आधार इतना रुपष्ट नहीं है । बौरूधर्स की शिक्षा है कि-- 

यदा मम परेपाच अय दुः्ख घ न प्रियस्‌ | 
तदात्मन: को पिशेषों यत्त रक्षामि नेतरस ॥ 


यौद्धपर्म भ्लौर उपनिपद्‌ 


'. शरश्ण, ६ २वोधिचर्याबतारः, पृ० ३३१ 
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भय भौर दुःख मेरे समान हो दूसरों को भी प्रिय नहीं हैं। फिर मुरू में 
ऐसी कौन सी विशेषता है जिस के कारण में उन से अपनी ही रक्षा क् 
दूसरों की नहीं ?? छुद्ध के मत में संसार के प्राणियों को एकता के सूत्र 
में बॉधनेवाले वेदना के तंतु हैं। संसार में सभी दुश्खो हैं, सभी अमाव 
का अनुभव करते हैं | दुःख की अनुभूति की समानता के कारण हुःख 
दूर करके शांति प्राप्त करने की साधना में भी एकता होनी चाहिए । 
हमारा व्यवहार पारस्परिक सहानुभूति पर अ्रवलंबित हो । जहां उपनिषद्‌ 
सथ मनुष्यों को तात्विक एकता की शिक्षा देते हैं, वहां बोछूघर्म व्य- 
बहार भौर साधना के ऐक्य पर ज़ोर देता है । 

सपनिपषदों के समान द्टी छुछ्ध ने वाह्म वस्तुओं से चित्त हटा कर श्रंत- 
झुंखवा को शिक्षा दी । याज्षिक आडंबरों के प्रति तिरस्कार की भावना 
उपनिषदों और बोदधर्स में समान है। भेद इतना ही है कि उपनिपकदों 
ने कर्मकांड को नीची साथना कद्द कर छोड़ दिया और उस की बहुत खोल 
कर निंदा नहीं की। छुद्ध ने इस प्रकार का समस्तोता करने से इन- 
कार कर दिया । जो शआ्राडबर है, जो मिथ्या है, उस से समम्तोता कैसा £ 
उस से कल्याण को आशा! भो कैसे की जा सकती है ? धाा्डंबरों से सुत्त 
होने और सझुक्त करने की जितनी उत्कठा बुद्ध में थी उत्तनी उपनिषदों में 
नहीं । 

मानव-जीवन की व्यर्थता और क्षण-भंगुरता पर उपनिपर्दों में कह्ीं- 
ऋूहीं फरूण विचार पाए जाते हैं। नचिकेता और यम के संवाद सें सुख 
और ऐश्वर्य की ण्यर्थता अ्रष्छी तरह ब्यक्त की गई है। उपनिपदों के ऋषियों 
ने संसार की दुःखसयता को दाशमि्कों को बौद्धिक और गंभीर इष्टि से 
देखा। युद्ध का छदय दाशंनिक से सी श्रधिक मानव-ट्दय अथवा कवि-हुृदय 
था । उन्हों ने विश्व की करुणा को देखा ही नहीं, भनुभव सी क्िया। उत् 
के कोमब हृदय में जेसे विश्व फी अंतर्येदना घनीभूत होकर समता गईं थी 
जो किसी भी पोद्ित प्राणी को देख कर कण भर में द्ववित हो जाती थी [ 
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इसक्विए सर राधाकृष्णन्‌ का कहना है कि बौद्धघर्म, कम से कम 
छअपने मूल में, हिंदूधर्म की ही एक शाखा है ।१ 

जोवन दुःखमय है, यह बौद्ध मतावलंधियों का निश्चित विश्वास है । 
भगवान्‌ बुद्ध की शिक्षा * यही विश्वास बौछू-दर्शन और बौद्ध मस्तिप्क 

दु ख की व्यापकता को गति प्रदान करता है । जन्म हुश्खमय दै, 
जीवित रहना दु खमय है, बुद्ध द्वोकर मरना भी दुःखमय है। अस्तित्व- 
वान्‌ होने का श्रर्थ है छुःखालुभूति । अपने शरोर की रक्षा के ल्षिए, 
अपने विचारों की रप्ता के लिए, अपने व्यक्तित्व की रक्षा के लिए दुःख 
उठाना पड़ता है | संघार की सारी चीज नष्ट हो जाती हैं, हमारी आशाएंँ 
और आकांक्षाएं, हमारे अरमान, हमारा भय और सम सब का अंत हो' 
जाता है। इच्छाओं की पूर्ति के प्रयरन में दु'स्त है, इच्छा स्वयं दुःखमयी 
है। दसारे सुख-भोग के क्षण भी दुःख के लेश से मुक्त नहीं होते | शारी- 
रिक्त क्रियाश्रों में शक्ति क्षय होती है। विचारों के बोर से मस्तिष्क पीदित 
रहता है | तृष्णा की अग्नि जीवन के सारे क्षणों फो तपाए रखती है | च्यर्थ 
की दुश्चिताओं का भार इमें कमी नहीं छोड़ता । यदि अपना जीवन सुखी 
हो, तो भी चारों श्लोर के प्राणियों को दुखी देख कर हम शांत नहीं रह 
सकते । विपन्ञों का आतंनाइ हमारे कान फांड डालता है। स्वार्थी से 
स्वार्थी मनुष्य को अपने दृष्ट-सिन्रों का दुःख भांगना ही पठता है। अपने 
स्वार्थ के दायरे को हम कितना भी झकोण करलें, फिर भी हस हुख से 
नहीं बच सकते । सर्वग्रासी झृस्यु अपना सुख फेज्ञाएं निश्चित गति से 
प्रतित्तण हमारी ओर बढ़ती चत्नी आती है । एक बार यह जान कर हि 
हमारे सारे प्रयर्नों भर शुभ इच्छाओं को सदा के ज्षिएु शून्य में लीन होः 

जाना है, कौन सुखी रह सकता है ? 


« ० राभाकृप्णन्‌ , भाग १, ए० ३६१ 
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चिकिरसा-शास्त्र में उस के चार अंगों का वर्णन रहता है, रोग, रोग- 
हेतु, स्वास्थ्य और औषधि या उपचार । इसी 
प्रकार बौद्धु-दर्शन के भी चार अंग हैं, श्र्थात्‌ 
संसार, ,संसार-हेतु, निर्वाण और उस का उपाय। बुद्ध अपने चार्रों 
ओर फैले हुए मानवी हु खो का अंत करना चाहते थे। संसार में दुःख 
क्यों है ? दुःख बस्तुओं को उणसंगुरता का नेसर्गिक परिणाम है। जि 
संसार को हम अनुभव द्वारा जोनते हैं उल में कोई भी वस्तु स्थिर नहीं 
है। परिवर्ततनशीलता या क्षणमंगुरता भौतिक और मानसिक जगत्‌ सें 
समान झूप से पव्याप्त है। हे मिक्षुओ्ने | संसार में जो कुछ है, छुणिक है, यह 
द'ख की बात है या सुख की ? भिक्तओं ने उत्तर दिया कि सचमुच 
यह दुःख की बात है। दःख ओर चणभंगुरता एक ही चीज हैं। जिस 
चरतु को हम बड़े प्रयरन से प्राप्त करते हैं, चह क्षण भर से अधिक नहीं 
झददरती । पानी सें बुद्ब्॒ु्दों के समान हमारे हृदय में वासनाएं उठती हैं 
ओर जल हो जाती हैं। सब कुछ दुःखमय है, क्योंकि सब कुछ क्षणिक है, 
निर्वाण में हो शांति है ।* 
'प्रतीद्यससुष्पाद! का सिद्धांत विश्व की कणभंगुरता की दाशनिक 
ग्रतीत्यसमुत्पाद या व्याख्या है । कारण के बिना कार्य नहीं हो 
पटीच्चसमुप्पाद सकता । कार्य को उत्पन्न किए बिना कारण 
भी नही रह सकता । संसार में जो कोई भी घटना होती है उस का 
कारण होता है; इसी प्रछार संसार की कोई घटना किसी दूसरी घटना को 
उत्पन्न किए बिना नही रह सकती । एक चीज के होने से दूसरी चीज 
होती है। यही “प्रतीत्यसमुत्पाद! का सूलार्थ है | दुःख का खोत क्‍या है, 
अथवा दुःख की उस्पत्ति केसे होती है ! दुःख कार्य-कारण रंखला की 


१ सवमनित्य+ सबंमनात्म, निर्वाण शातम्‌ और सर्वत्तणिकम्‌, क्षणिकम्‌, सर्वे- 
दुष्ख दु खनन | 


दुश्ख का कारण 
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पुक्ध कड़ी है। यह <ंखत्ा अधिया से शुरू होती है भोर दुःखानुभूति 
में उस का पर्यवसान होता है। अ्रविद्या से जरा-मरण झोर दुःख 
तक प्रसरित होनेवात्ती #ंखत्ता में बारह कड़ियां हैं जिन्हें निदान! 
कह्दते हैं । 

पद्ल्वी कड़ी अविद्या है। शविधा से सस्क्ार उयपन्न द्वोते हैं । यहां 
संस्कार का अर्थ मानप्तिक धर्म समझना चाहिए । सरुकारों से विज्ञान 
अर्थात्‌ संज्ञा या चैतन्यानुभूति उत्पन्न होती है । यद्द विज्ञान या चेतना 
प्राचीन और नवोन को जोढ़तो है |" झत्यु के बाद भी यह शेष रहती है, 
इस का अत निर्वाण में ही होता है। चौथी कड़ी का नाम् “नामरूप! है 
लिस का ताप्पर्य मन भर शरीर से है । यह व्याण्या मिसेजू रिज्ष डेषिड्स 
की है।' यामाकामी के अनुसार गर्भ की विशेष अपस्था का नाम नाम 
रूप! है। “रत्नप्रभा! ( शांकरभाष्य की दोका ) और 'भसामती! का सो 
यही मत है । नामरूप से पढायतन श्र्थात्‌ हृद्मियों की उत्पत्ति होती है। 
इद्ठियों के द्वारा ही हमारा वाह्मजगत्‌ से सबंध द्वोता है, हस संघंध फो दी 
“हपरश! कहते हैं जो छुठवीं कड़ी है । इस स्पश से वेदना उत्पन्न होती है । 
चेदना से ठृष्णा का भ्राविर्भाव होता है, जो उपादान या प्ासक्ति का 
कारण द्ोोती है। इंस आसक्ति के कारण ही “भव” होता है। भव जाति 
का कारण है। वाचस्पति मिश्र “स्व! का पर्थ धर्माघर्म करते हैं ।१ चढ्व- 
कीर्ति छी व्यास्या भी ऐसी ही है। 'भव” उन कर्मो' को कहते हैं जो जाति 
या जन्म का कारण द्ोोते हैं। जाति या जन्म के बाद जरा-मरण ( वुद्धावस्था 
और रूत्यु ) का आना अनिवार्य है। जरा और मरण दु.खमय है, इस में 
फिसे सदेद हो सकता है। इन घारद्द निदानों में कुछ का सबंध जो ब्यक्ति 
के भत्रीत से हैं और कुछु का उस के भविष्य से । नीचे हम इन निदानों 


१राधाकृष्णन्‌ , माय १, पुृ० ४१४ + यामाकामी, पू० ७८ 
हे शा० भा० २।२। १९ 
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१, प्रविद्या 
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२, संस्कार 
| ३, विज्ञान 
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| ० कण 
| ६. डपादान 
१०, सच 


ग- जिन का संथंघ भविष्य ११, जाति 
जीवन से है: | 
१२, जरामरण;, हुभ्ख 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सानवी दुःखों का मूल कारण अविद्या 
है। अ्रविद्या व्यक्ति के बिना नहीं रह सकती और व्यक्तित्व श्रविधा पर 
अवलंबित है। इस प्रकार श्रविद्या भौर ष्यक्तित्व या व्यक्तिता में अन्यो- 
न्याश्रय संबंध है। निर्वाण की प्राप्ति के लिए व्यक्तिव का निःशेष होना 
आवश्यक है | अविद्या के दूर हुए बिना व्यक्तिव अथवा अहंता का विल्लय 
संभव नहीं है । अष हम घोौद्धधर्म में “व्यक्तिव किसे कहते हैं” इस की 
स्तोज करेंगे । 

हम कट्द छुके हैं कि विश्व की क्षणभंगुरता ने बुद्ध फे मस्तिष्क 

पर गद्दरा प्रभाव ढाज्षा था । संसार में कुछ भी स्थिर नहीं है, प्रत्येक घटना, 
प्रस्येक पदार्थ अपने समान ही क्षणिक कार्यो को उत्पन्न कर के स्वयं नष्ट , 

१राधाकृष्णन्‌, भाग १, ५० ४११ 
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द्वो जाता है । इस का श्र्थ यद्द है झि ससार का कोई पक स्थिर कारण 
नहीं टै | पक विकारद्वीन देश्वर की कम्पना, जो सब परियतनों से धक्कग 
रहते हुए भी छन फा कारण घन से, दशनशारा को आाक्ठ नहीं ह। 
सकती । इसी प्रद्धार एकश्न भररिवर्तेनोय रिवर चात्मतथ् को सानना भी, 
जो कि शारीरिक हौर मानसिक क्िपाधों झा कर्ता घन सके, मसंगत है । 
भनुष्य फे प्यतिस्य में ऐसों फोई चीज नहीं है जो यदज्न न रहो हो । 
एमारे शरीर में प्रतिषण परिवर्तन होता रहता है। हमारे मानसिक विचार 
पर मानसिक श्रवस्थाएं भो यदलतों रदतों हु। क्रिप्ती भी व्यक्ति का 
जीवन, चाह हम शारोरिक रष्टिकाण से देग्य या उस फ्रे यौद्धिक 'सथवा 
रागात्मक स्वरूप पर एष्टिपात करें, किन्ह्दी दो दक्षर्णों में एक-सा नहीं 
रहता | यौद्ध-दुर्शन गीता फे स्थिर भारमवरव को सत्ता छो सानने से 
इन्कार करता रे | 

मारतीय दाशंनिकों न इस पघ्िद्धात को मेरात्पयाद का नाम दिया 
है। घौद्ध लोग ब्यक्तितव को एक इकाई न मान 
कर समूहास्मक मानते हैं। यह ठीक है कि 
इमारे जीवन भौर घ्यक्तित्व में एक प्रद्धार फी एछतत। पाई जाती है जिध्त के 
कारण मोहन झोर सोहन जन्म भर 'भत्नग-धलग व्यक्ति रदते हैं, परंतु 
यह पुकता विकासशील एकता है। व्यक्तिध के जो तत्व एकता के सूझ्र 
में पिरोए जाते हैं उन के समान द्वी पद सूच भी भरना स्वरूर पदुलता 
रहता है । बौद्धों का यह सिद्धात प्राधुनिर् मानप्त-शासख या मवाविज्ञान 
के बहुत कुछ भनुकूत् है। पोंच स्कृर्षों के समवाय भयरा समन्वय 
(पिन्धेसिस) को हो व्यक्तिध्व कह्दते हैं । इन पोंच स्कर्थों के नाम रूपस्कघ, 
विज्ञानस्कंध, वेदनास्कथ, संशस्कथ भौर सध्ह्ारस्‍्कथ हैं । विपय- 
सद्दित हृद्वियोँ को रूपस्कथ फकहते हैं। रूपरस्कध के प्रतिरिक्त चारों 
रुफंघ मनोमय सत्तार्थों के चातक हैं। रूपादि विपयों के प्रत्यक्ष में जो 
अष्टमाकार बुद्धि पोती है उसे “विज्ञानस्कथ' कद्ते हैं । पिय्र, अभय, 


समैरात्म्यवाद 


भगवान्‌ छुछू और आरंसिक पोदधर्स 
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सुख, दुःख आदि के अनुभव को विद्नास्कंध'! कद्ठते हैं। यह-#ँडेके-है, 
यह गौ है, यह ब्राह्मण है--इंस प्रकार के अनुभव को संज्ञास्कंध' कद्दते 
हैं। यह वाचस्पति मिश्र की व्याख्या है। मस्तिष्क में इृद्गियों के अनुभव 
आर सुख दुख आदि के जो चिह्न रह जाते हैं. उन्हें संस्कारस्कंध कद्दते 
हैं। इध्त प्रकार बौद्धों का व्यक्ति्व-सबंधी मत विश्लेषण-प्रधान है। 
व्यक्तिव की यह व्याख्या आधुनिक मनोविज्ञान की व्यास्या से आश्चये- 
जनक समता रखती है। आजकल के मनोवैज्ञानिक व्यक्तित्व को तीन 
प्रकार को क्रियाओं का संश्ल्तिष्ट रूप मानते हैं । यह क्रियाएं खंवेदन, 


संकल्प, भोर विकल्प हैं। इन के अतिरिक्त आत्मा में मानसशासत्र के विचा- 
रको का विश्वास नहीं है । 


“मि्षिदप्रश्श! नामक घंवाद-प्रथ में नेरातह््यवाद्‌ की व्याख्या बढ़े 
सुंदर ढंग से को गई है ।" ग्रीक राजा मिनेंडर या मिल्तिद्‌ नागसेन 
नाम के बौद्ध भिछ के पास गया। कुछ बातचीत के घाद राज़ां ने 
'लागसेन से पूछा--'झाप कहते हैं हमारे व्यक्तित्व में कोई स्थिर चीज़ 
नहीं है, तो यह कौन है जो संघ के सदस्यों को भाज्ञा देता है, जो पविन्न 
जीवन व्यतीत करता है, जो सदैव ध्यान ओर उपासना में कगा रहता 
है ? कौन निर्वाण प्राप्त करता है और कोन पाप-पुण्य करके उन का फल्न 
भोगता है ? भाप ऋट्ते हैं कि संघ के सदृष्य श्राप को नागसेन कहते हैं । 
यह नागसेन कौन है ? क्या आप का मतल्वव है कि सिर के बाल नाग- 
सेन हैं ?? 

में ऐसा नहीं कहता, राजन ।? 

फिर क्या यह दाँत, यह त्वचा, यदट्ट मांस, यद्द नाड़ियां, यह 
मस्तिष्कत--यह नागसेन है ?? 

नागसेन ने उत्तर दिया--“नहीं? 
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ककया यह बाद्र का आकार नागसेन है ? क्‍या वेदनाए नागसेन हैं £ 
अथवा संस्कार नागसेन है 

नागसेन ने कट्ठा--' नहीं! 

'तो क्या इन सम पस्तुर्थों को मित्रा कर नागसन कहते हेँ [थ्रथवा 
इन से पघादर कोई चीज है जिस छा नास नागसेन है ?? 

नागसेन ने चही पुराना उत्तर दृददरा दिया। 

राजा ने मुँमलाइट के स्वर में कह्ा--'त्ो फिर नागसन कहीं नहीं 
है । नागसेन एक निरर्थक ध्वनिमान्र, हैं फिर यद्द नागसन कौन है, जिसे 
एम अपने सम्मुख देखते हैं ?? 

अब नागसेन नें प्रश्न करना शुरू किया। 'राजन्‌ ! क्‍या आप पेंदल' 
पाए हैं ?? 

नहीं, में पैदल नहीं झाया, रथ में भ्राया हू ।? 

“आप कहते हैं कि आप पेदल्न नहीं आए, रथ में श्राए हैं। तब तो 
झाप जानते होंगे कि (रथ! कया है। क्‍या यह पताका रथ है ?? 
मिल्िद ने उत्तर दिया--निह्ठी? 
(या यह पद्दिएु रथ हैं अथवा यह्द धुरी रथ हे ?? 
राजा ने छत्तर दिया--“नहीं? 
तो क्‍या यद्द रस्सियां रथ है, श्रथवा यद्द कशा ( कोढ़ा ) रथ है ?* 
राजा ने हन सप के उत्तर में कट्टा--'नहीं! 
“फिर क्या इस के यद्ध सब हिस्से रथ हैं ?? 
सिलिदू न फहा-- नहीं? 
तब नागसेन ने पूछा--'क्या इन शझ्वयर्वों के बाहर कोई चीज है जो 
स्थ दे?! 

राजा ने स्तंभित होकर कहा-- नहीं? 

'तो फिर रथ नाम की कोई चीज़ नही है । राजन, क्‍या श्राप कूठ: 
बोले थे ?? 
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मिलिंद ने कद्ा--'अद्धेय भिकछ, में रूछ नहीं बोला । घुरी, पहिए,. 
रस्सी आदि सब के सद्दित होने पर ही लोग इसे (रथ? कद्दते दें ।? 
इस पर नागसेन ने कहा --'राजन; तुम ने ढोक समफ्का | धुरी, पहिए, 
रस्सियों आदि के संघातविशेष का नाम ही रथ है । इसी भकार पाँच स्कृर्घों 
के संघात के अ्रतिरिक्त कोई आत्मा नहीं है? 
इस संवाद में नेरात्म्यवादु के भौतिक और आध्यास्मिक दोनों पर्षों 
क्रो स्पष्ट कर दिया गया है ! रथ-ज्ञान उतना ही सत्य या झूठ है जितना 
कि आत्मज्ञान । एक स्थिर आस्मा में विश्वास करना उतना ही अश्रसंगत 
है जितना कि श्रवयवों के अतिरिक्त रथ की सत्ता में आग्रह रखना । 
बौद्धदर्शन को छोड़ कर भारतवर्ष के सारे दशन आस्मा की सत्ता सें 
ज्णिकवाद की... विश्वास रखते हैं। चार्वाक और दो चार 
आलोचना--पुनर्जन्म अन्य नास्तिक दार्शनिकों को छोड़ कर सब 
दर्शनों के शिक्षक पुनर्जन्म और कर्म-सिद्धांत को मानते हैं। यदि सच*« 
मच, जेसा कि बौद्ध कहते हैं, कोई स्थिर आत्म तत्व नहीं है तो अच्छे- 
चुरे कर्मो' के त्षिए उत्तरदायी कौन है ? पाप-पुण्य का फन्न कौन भोगता 
है ? पुनर्जन्म किस का दोता है ? यदि पुनर्जन्म और कर्मफत्न को न सान 
तो खंखार के प्राणियों के जन्मगत भेदों की व्याख्या नहीं हो सकती । 
कुछ व्यक्ति जन्म से ही धन, स्वास्थ्य ओर अधीत साता-पिता का दुलार 
ओर चिंता लेकर उपपन्न होते हैं, कुछ जन्म से ही कगाल और दुर्बल तथा 
अ्शिक्षित मा-बाप के पुन्न होते हैं । इस का कारण क्‍या है ! यदि किए 
हुए कर्म का फल नहीं मिल्नता, यदि अपने कर्मी के शुभ और अशुभ परि- 
णार्मों से हम बच सकते हैं, तो कतंव्याकर्तंव्य की शिक्षा और घर्मशाख्रों 
के उपदेश व्यर्थ हैं । 
आत्मा को न मानने पर पुनजन्स की व्याख्या नहीं हो सकती? इस 
तक को बोद्धों के प्रतिपक्षी श्रकाव्य मानते हैं । वास्तव में पुनर्जन्म कौ 
समस्या बोद्धों के लिए नई कठिनाई नहीं है। जो बौद्ध रत्यु से पहले 
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ही झात्मतत्ता स्वीकार नहीं करते, उन से यह्ट भाशा करना कि वे रूत्यु 
के बाद घच रहनेवात्वी आत्मा को सानेंगे, दुराशा है। भरने से पहले या 
मरने के बाद किसी समय भी बौद्ध लोग शात्मा का होना स्वीकार नहीं 
करते । झगर कोई भी क्रिया बिना स्थिर कर्ता के हो सकती है तो स्थिर 
पारमतत्व को माने बिना पुनर्जन्म भी हो सकता है। भी पझ्ानदकुमार- 
स्वामी ने अपने बुद्ध और बौद्धधर्म का सदेश” नामक अथ में बोद्ध साहित्य 
के एक प्रसिद्ध रूपक की ओर ध्यान दिलाया है ।' बोद्धद्शन में आत्मा 
की बार-बार दीपक की शिखा से उपमा दी जाती है। जब तक दीपक 
जलता रहता है तब तक उस की शिखा था जौ एक मालूम पढ़ती है, 
लेकिन वास्‍्तव में वह शिखा नए ईंधन के संयोग से प्रतिष्षण बद्ल्नती रहती 
है । दीपक की शिखा एक ईंधन सघात से दूसरे इंघन-संघात में सक्रांत 
हो जाती है । इसी प्रकार झात्मा को एकता एक ज्ञण के स्कंध-सधात से 
दूसरे क्षण के स्कंध संघात में सक्रात हो जाती है यदि यद्ट एकता मनुष्य 
के जीवन में किसी प्रकार अकछुणयण रह सकती है तो यद्ट कल्पना कठिन नहीं 
है |क घह्ट एक जीवन से दूसरे जीवन तक भी श्रविष्छिन्न भाव से बनी 
रहे । एक जीवन के रूत्यु-चण और दूसरे जीवन के जन्म-क्षण से किन्हीं 
दो क्ष्यों की भपेज्षा अधिक अंतर नहीं है। 

इस प्रकार हम देखते हैं कि पुनर्जन्म की समस्या बौद्ध दाशंनिर्को के 
पलिए कोई नई समस्या नहीं है । सवाल यह है कि क्‍या '्षणिकपाद को 
सानकर एफ ही जीवन के विभिन्न क्षणों की एकता को समझ्काया जा 
सकता है ? श्री शकराचाय ने वेदात सूत्रों के भाष्य में बौद्धमत का 
विस्तार से खडन किया है । थे कहते हैं कि बोहू-दर्शन में समुदाय-भाव 
की सिद्धि नहीं हो सकतो । * अस॒ुर्थो के समुद्द को भौतिक जगत में और 
मानसिक अवस्थाश्रों को आध्यात्थिक्त जगत में एकता के सूत्र में पिरोने 
वाज्ा कौन है ? जिन अणुर््नों या मानसिक तस्वों अथवा स्कं्घों का 
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पुकीकरण या समन्वय अ्रपेक्षित है वे जड़ हैं, क्योंकि चेतना या चेतन्य 
इस एकीकरण का परिणाम है, उस के बाद की चीज है, न कि पहले की । 
बिना ौदिथर चेतन-तत्व के मानसिक तर्त्वों का एकन्नीकरण कोन कर सकता दहै'* 
और सिना एकन्नोकरण के चेतन्य की शिखा कैसे प्रज्वक्षित हो सकती है ? 
ज्ञिन मनस्तर्वों के मेज्ञ को तुम आत्मा कहते हां, उन सनस्तर्स्वों का 
मेज्न आत्म-सत्ता को पहले से मौजूद माने बिना नहीं हो सकता । 
यदि मानसिक परिवतरनों में स्थिर रहनेवाली आत्म-सत्ता न हो, तो 
सटति (याद करना ) ओर प्रत्यभिज्ञा ( पहचानना ) दोनों दीन हो 
सके । 'मैने इस चीज़ को कल्न देखा था और आज फिर देखता हूं? यह 
ज्ञान होने के लिए आवश्यक है कि ($ ) जिस चीज़ को में वही? कद्द 
कर पहचानता हू चह कल्न से श्राज तक स्थिर रद्दी दो, ( २ ) मेरे व्यक्ति- 
स्व में भी कक्ष से भ्राज तक किती प्रकार की एकता रही हो । यदि कत्ल 
किसी दूसरे ने देखा था तो झ्राज कोई दूखरा स्मरण नहीं कर सकता; 
स्मरण तभी संभव है जब स्मरणकर्ता क्षणिक न होकर कुछ काल तक 
ठएरने पाता हो । इसो प्रकार पद्चानी जानेवाल्ली वस्तु में भो स्थिरता 
होनी चाहिए | यदि कट्ठो कि वही! समम्त कर पहचानी जानेवाली वस्तु 
चास्तव में 'वही? नहीं ट्वोती वल्कि पहनी वस्तु के सच्य दूसरी चम्तु होती 
है, तो डीक नहीं। फ्योंकि साचश्य को देखनेवाले स्थायी कर्ता की झाव- 
श्यकता फिर भो रह्द जाती है ।' 
छउशिकवाद को सानने पर दुढ ओर पुरस्कार को स्यवस्था नहीं हो 
सकती । लिस ने चोरी को थी घद्द छशिक होने के कारण नष्ट हो गया; 
अय जिस दद दिया ज्ञा रष्टा हैं वह दूसरा ब्यक्ति है । पहले कर्ता के को 
का उत्तरदायित्व हस सज्ञा पानेवाल्न पर फेस हो सकता है ? यह स्पष्ट 
है कि छणिकवाद को सान कर कर्म ्पना फल अवश्य देते हैं? यह सिद्धात 
१स्थपिरस्य सहन्तु रनभ्युपगमात्‌ | 
रस्याच्चेत्यूवेत्तिर्यो: क्षययो: साइश्यस्य सृद्दीनिकः । 
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व्यर्थ द्वो जाता है । 
सणिकवाद को संखार के दाशनिर्को ने गंभीरता-पूर्वक कभी नहीं माना 
है। आधुनिक काज्न में फ्रेंच दाशंनिक बर्गां ने क्षणिकवाद फो पुनरुज्ती- 
बवित किया है। उन के मत में भी संसार की सारी चस्तुएं प्रतित्तण विक- 
सित और पर्दधित होती रहती हैं । पर्गसां के मत से बहुत ज्ञोगों को संतोष 
हुआ है, ऐसा नहीं कद्दा जा सकता । वास्तव में सानव-चबुद्धि में स्थिरता, 
नित्यता और शाश्वत-भाव के प्रति एक विचित्र आकर्षण पाया जाता है 
जिसे दार्शनिक तक से हटाया नहीं जा सकता । शायद इसी कारण चुद्ध' 
की आत्म विषयक शिक्षा की अनेक ध्याख्याएं की गई हैं और उन का 
वास्तविक सिद्धांत क्या था, इस घविषय में मतभेद उत्पञ्न हो गया है । 
घुद्दू के आरमसा-पघंबधी विचारों को प्राचीन और नवीन विद्वानों ने 
बुद्ध की शिक्षा की. करैसशः अभावास्मक, अ्रनिश्चयास्सक और 
अनेक व्याख्याए १ भावास्मक घबतलाया है। प्राय; सारे ही प्राचीन 
हिंदू लेखकों ने बुद्धू की शिक्षा का अभाषास्मक् धर्णंन फरके खंडन 
किया है। सस्क्ृत में बौद्धों को 'वैनाशिक! या 'सर्ववैनाशिकः सी कहते हैं । 
इस का झ्र्थ यही है कि बौद्ध ज्ञोग आस्मा को नहीं मानते और सब 
वस्तुओं को क्षणिक अथवा विनाशशील मानते हैं। 
अनिश्वययात्मक व्याख्या आधुनिक है । हमारा युग भी एक प्रकार 
से अनिश्चयवाद, सदेहवाद अथग अज्ञेयवाद का युग कद्दा जा सकता' 
है। इस वाद! का अभिप्रायः यही है कि हम सप्तार के चरम तत्वों का 
ढीक-दीक ज्ञान नहीं कर सकते | मानव-चुद्धि की भाँति मानव-पज्ञान भी 
अपूर्ण ही हे और अपूर्ण ही रहेगा । इंगलेंड का प्रसिद्ध लेखक और दाशे- 
निक हट स्पसर चरम तस्व को अज्ञेय बतल्ाता था | जर्मनी के महादाशे- 
'निक काट का भी यही सत था | आधुनिक काज्न में 'क्रिटिकल रियक्षिज़्म' 
अर्थात्‌ 'आज्तोचनात्मक यथार्थवाद! के समर्थक भी कुछ-कुछ ऐसा दी कहते 
१ देखिए राधाकृष्णन्‌ , माय १, ५० ६७६ 
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हैं। योरुप और अमेरिका में ईश्वर-संबधो विश्वास तेज़ी से कम्त हो रद्दा 
"है । स्थिर श्लात्मतप्वे के पत्तपाती भी कम हैं । जिस में विकास और परि- 
वर्तंन नहीं होता ऐसी आत्मा का पुनजन्म साननेवाल्यों का मत 'ऐेनिमिज़्म? 
अभिदित किया जाता है, जो निंदात्मक शब्द है। “आत्मा है या नहीं! इस 
विपय में अनिश्चय” का समर्थक होने के कारण आज बोदूधर्म की प्रसिद्धि 
योरुप में बढ़ रही है । 

इस व्याख्या के पक्त में बहुत कुछ कट्दा जा सकता दै। चुद्धू अक्सर 
अपने शिष्यों को आत्म-विषयक प्रश्नों से रोक देते थे। प्रायः थे ऐसे प्रश्नों 
को सुन कर मौन रद्द जाते थे | चरस-तत्व-सबंधी प्रश्नों पर उन के मौन 
रह जाने फे विभिन्न शर्थ लगाए गए हैं। कुछ छोग कहते हैं कि छुद्ध 
का शात्मा में विश्वास न था । दूसरों का कथन है कि उन्हें आत्म-विषयक 
बोध न था और वे अनिश्चयवादी थे । सर राधाकृष्िणन्‌ ने इन दोर्नो 
मर्तों का खंडन किया है। यदि बुदछ्ू की शिक्षा अभावात्मक होती तो 
साधारण जनता पर उस का इतना प्रभाव नहीं पड़ता । सर राधाकृष्णन 
कहते हैं--“यदि चुद्ध की शिक्षा अभावास्मक होती तो वे प्रारंभ में 
ही जटिल लोगों का, जो कि अग्निपूज़क थे, मत-परिवतेन न कर सकते ।? 

बुद्ध को अनिश्चयवादी भी नहीं कट्ट सकते क्योंकि यदि ऐसा होता 
सो थे अपने को “बुद्ध” शर्थाव्‌ 'बोध-प्राप्तः नहीं कहते । इस किए चुद्ध के 
शिक्षा की भावात्मक व्याख्या करनी चाहिए । 

'प्रज्ञापारमिता' पर टोका करते हुए नागाऊंन ने लिखा है कि भग- 
वान्‌ न तो “उच्छेद॒वाद' के समर्थक थे, न 'शाश्वतवाद? के, चर्थात्‌ न तो 
वे आत्मा के विनाश को ही मानते न उस की एकांत नित्यता को। इस का 
शर्थ यह हे कि उन का मत जड़वादियों ( चार्वाक आदि ) और झत्म- 
वादियों ( उपनिषद्‌, जेनधर्म ) आदि दोनों से भिन्न था। यहां अनिश्च- 
यवादी और झभाववादी दोनों अपनी व्याख्या का समर्थन पाने की चेष्टा 
करते हैं। भाशचर्य की बात तो यद्द है कि बुद्ध अनेक स्थक्लों में अपने मत 
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को अनात्मचाद कहने से इन्कार करते हैं*। हि 

मिसेज्ञ रिज्ञ डेविड्स भी सर राधाकृष्णन्‌ की भोंति आरंभिक बौद्ध- 
धर्म की भावात्मक व्याख्या की पत्तपातिनी हैं। अपनी “ुद्धिज्म, इट्स बर्थ: 
एंड डिस्पसंज्! ( १६३४ ) नामक ऐुस्तिका में उन्हों ने उद्धरण देकर यह 
पघ्िद्ध करने की फोशिश की है कि बुद्ध ईश्वर और जीव दोनों की सत्ता में 
विश्वास रखते थे । 

यदि वास्तव में छुद्ध श्राप्पा ( और ईश्वर ) को मानते थे तो 
उन की शिक्षारओं के विषय में प्राचीन लेखकों में श्रम क्यों फेल्ा ? क्‍या 
कारण है कि न सिफ़र हिंदू घिचारक बल्कि चुद्धधोष, नागसेन आदि बुद्ध 
के अज्लुयायी भी उन की शिक्षा को सावाध्मक रूप न दे सके ? बस्तुतः 
“्झनिश्चयात्मक! व्याख्या में बहुत कुछ सत्यता का अंश है । घुछ् अपने 
युग के नेतिक घातावरण को सुधारना चाहते थे । लोग दार्शनिक बाद- 
विवाद में फेस कर अपने व्यक्तिगत चरित्र की सुधि को खो बे थे | बुद्ध 
जी का विश्वास था कि अपने चरित्र का सुधार और अपने चित्त की शुद्धि 
करने से ही घास्तविक कल्याण हो सकता है। उपनिषर्दों के समान ही 
उन का विश्वास था कि जो दुश्चरितों से घिरत नहीं हुआ है, जिस का मन 
चष्ठ में नहीं है, वष्ठ श्राष्मवोध भौर झआस्मत्ञास के योग्य नहीं घन सकेता। 
उन का यह भी विश्वास था कि चित्तशुद्धि और घरित्र-सुधार की नींव परि- 
वर्तन-शील दाशनिक सिद्धातों पर नहीं रखनी चाहिए। “आत्म है या 
नहीं? इस का निश्चय फरने से पहले ही मनुष्य को अपने मन ओर इंद्वियों 
को दोषों से बचाने की कोशिश करनी चाहिए । 

बौदू साधक के जीवन का लचय निर्वाण है। निर्वाण का अथे है 

शात्त हो जाना, ठडा पड़ जाना, चुके जाना । 
निर्वाण लक 
अ्शिज्ञानशाकुतल? में शकुंतता को देख कर 

दुप्यंत ने कह्ा--अप्रे, लव्ध॑ नेन्न निर्वाणस!--र्थात्‌ नेन्नों का निर्वाण 
पा क्षिया । काक्षिदास की इस पैक्ति में निर्वाण का जो अर्थ है, घोद्ध-निर्वाण 
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का अभिप्राय इस से अधिक भिन्न नहीं दे । बुद्ध की आत्म-बिषयक शिक्षा 
को लोगों ने ठीक-ठीक समझता हो या नहीं, इस में सदेह नहीं कि निर्वाण 
के विपय में छाफ़ी अम फेला हुश्रा है । बहुत से हिंदू ओर अ्रहिंदू लेखकों 
ने भी निर्वाण का अर्थ व्यक्ति की सत्ता का पूर्णनाश श्रथवा शून्य में मिल 
जाना समझता है। ईसाई लेखकों ने निर्वाण के इस अर्थ पर बहुत ज़ोर 
दिया है। यदि वास्तव में निर्वाण का यही श्र्थ होता तो भगवान्‌ छुद्ध 
सैकद़ों मनुष्यों को निर्वाण का श्रोकर्पक चित्र खींच कर झपना श्रज्ञुयायी 
नहीं बना सकते। प्री० मेक्समूज्तर ओर चाइलस ने निर्वाण-विषयक 
वाक्यों का सतर्क श्रनुशीज्षन करके यह परिणाम निकाला है कि निर्वाण का 
अर्थ कहीं भी विनाश” नहीं है । बौद्धों के दाशंनिक साहित्य से यद्द स्पष्ट 
हो जाता है कि निर्वाण का अर्थ शून्य में मित्न जाना नहीं है। नागाजुन 
का कथन है-- 

न संसारस्य निर्वाणात्‌ किंचिदस्िति विशेषणमस्‌ । 

न निर्वाणस्य संसारात्‌ किंचिदस्ति विशेषणम्‌ । 

न तयोर॑तरं किंचिद्‌ सुसूचममपरि विद्यते । 

“माध्यमिक कारिका, ३९ । १६, २० 

अर्थात्‌ संसार में निर्वाण को अ्रपेज्ञा कोई विशेषता नही है, इसी 
प्रकार निवांण में संघार को अपेक्षा कोई विशेषता नहीं है, दोनों में श्रणु- 
सात्न भो भेद नहीं है । 

. श्री यामाकासी सोगेन उच्छ उद्धरण पर टीका करते हुए कह्दते है कि 
पा ने यह कभी नहीं सिखाया कि निर्वाण संसार से अलग होता 
है। 

वास्तव से निर्वाण का धर्थ व्यक्तित्व के उन गुणों और बंधर्नों का 
नाश हो जाना है जो मनुष्य को भेद-माव से अजुप्राशित कर स्वार्थ की भर 
प्रवृत्त करते हैं । निर्वाण की अवस्था सें मजुष्य की सारी वासनाएं, एप- 


९८सिस्टस्स अव्‌ बुद्धिस्ट थाट!, पू० २३ श्यामाकामी, पू० ३३ 
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णाए और श्ाकाज्षाए नष्ट हो जाती हैं । हिंदू दाश निर्को ने जेसा वर्णन 
ह्थितिप्रश्ञ और जीवन्मुक्त का किया है वैसा ही वर्णन निर्वाण-प्राप्त मलुष्य 
का पाया जाता है। निर्वाण का धर्थ विनाश नहीं, पूर्णंता है। निर्वाण 
उस अवस्था को कहते हैं जिस में अहंता का नाश होकर मनुष्य को 
पूर्ण विश्वास, पूर्ण शाति, एवं सपूर्ण सुख की भ्ाप्ति द्वोती है । नागसेन ने 
मिल्कषिंद को समझताया--'पूर्व या पश्चिम में, दुक्षिण या उत्तर में, ऊपर 
था नीचे, कोई ऐसा स्थान नहीं है जद्दां निर्वाण की स्थिति हो।* निर्वाण 
का अर्थ है छुक जाना । सारा खंसार वासना को श्रम्मि से जलन रहा है। 
इस अग्नि फे बुकने का सास निर्वाण है। जन्म, वृद्धावस्था और झत्यु, 
राग और हूवंए भर मोह को छपर्टों से न्राण पाने का नाम हो निर्वाण है। 
निर्वाण की अवस्था का वर्णन नहीं हो सकता। निर्वाण प्राप मनुष्य 
साधारया मनुष्यों से भिन्न होता है। नागसेन ने रूपक की भाषा 
में निर्वाण का अर्थ करने की चेष्टा की है। निर्वाण में पक गुण कमत् 
का है, दो जक्न के, तीन औषधि के, चार समुद्व के, पाँच भोजन के, दस 
वाणी के, इंस्यादि। निर्धाय में दोषों का स्पश नहीं द्दोता, उप्त में कमक्त के 
समान निललेपता द्वोती है । जल्न की तरह वह शीतज् है भर दुर्वासनाओं 
की अग्नि को छुकावा है। समुद्र की तरह वह निश्सीम और गंभीर है, 
पद्दाइ को चोटी की तरद्द वह उदात्त है। निर्वाण का अर्थ है--निध्यता, 
आनद, पविन्नता और स्वतंत्रता । 

चुद्धू ने किसो ईश्वर की पूजा करने की शिक्षा नहीं दी। योग- 
दर्शन को तरद्द किसी पुरुष-विशेष का आश्रय 
ज्ेने का उपदेश उन्हों ने कभी नहीं किया । 
आप ही अपना प्रकाश बनो, आप ही श्रपना आश्रय ज्ञो; किसी भन्‍य का 
आश्रय मत हूं ढो ।? बाद के बोद्ध धर्म में, मद्दायान संप्रदाय में, देश्वर का 
प्रवेश ्ो यया, इस का वर्णन हम आये करेंगे । 


*आनदकुमारस्वामी, पृ० ११६ 


वौद्धधर्म और ईश्वर 
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आत्म-कल्याण के अ्भिलाषियों को सत्य श्रद्धा, सतय-संकरप, सत्य- 
वाणी, सत्य कार्य, सत्य जीवन, सत्य प्रयत्न, 
सत्य विचार और सत्य ध्यान वात्ला होना 
चाहिए। इरेक को अपना उद्धार आप करना है । किसी ईश्वर के अनुअह 

मुक्ति नही मिल्न सकती । ब॒द्ध का देव भक्ति अथवा यज्ञों में विश्वास 
नहीं था। शिष्यों से विवाद करने के बाद वे कहते थे--'भिक्षओ्ओ, तुम जो 
कुछ कद रहे हो वह तुम ने ख़द द्वी मान लियां है ओर ख़ुद ही समर 
लिया है।?' बौद्धर्म में इंद्रिय-निम्रह, शीक्ष और समाधि पर बहुत 
जोर दिया है। शीत्न के अंतर्गत सत्य, संतोष और अहिंसादि गुण 
आ जाते हैं। समाधि का अर्थ संसार की दुःखमयता और हेयता पर 
विचार करते रहना है। बुद्ध जो ने जैनियों को भाँति शरीर-पीड़न की 
शिक्षा कभी नहीं दी । शरीर को हुःख देने से आत्म-शद्धि नहीं होती। 
साधना मानसिक द्वोनी चाहिए, न छि शारीरिक । धस्मपद के प्रथम श्लोक 
में कहा है-- 


निर्वाण-प्राप्ति के सापन 


मनो पुव्वंगसा धस्मा: 

अथात्‌ सारे धर्म मनः-पूर्वक या मानसिक हैं। मन की शुद्धता ही 
यथार्थ शुद्धता है। जो पुरुष राय-द्वेप भ्रादि कपायों ( मलों ) को बिना 
छोड़े कापाय वख को घारण करता है, वह संयम और खत्य से हटा हुश्रा 
है । वह उन दर्सों का श्रधिकारी नहीं है ।? * 

अहिंसा का पांलन शारीरिक कौ अपेज्ञा मानसिक अ्रधिक है । 'चैर 
से बेर कभी शांत नहीं होता, अ्रबर से ही शांत होता है, यह सनातन 
नियम है।? ३ उस ने मुझे गात्ती दी, सुम्ते मारा, सुम्ते हरा दिया, सुम्दे लूट 
क्िया--ऐसा जो सन सें विचारते हैं, उन का चैर कभी शांत नहीं होता? 
( धस्म० १4३ ) । 

सांसारिक कलेशों का यूज कारण भ्रविद्या, ग्रथवा अनित्य में नित्य 


कीनननननन- लािननन+ ++++- 


$ मज्ज्किस निकाय, इक "घन्मपद, १। ९ बचही, १।५ 


कक. 
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का ज्ञान है। इस ल्लिए अविया को दूर करते का यरन करना चाहिए 7? 
स्री का मन्न दुराचार है, दाता का सल् सास्सय॑ है, पाप इस ज्लोक झौर 
परलोक में मक्न है, मर्लो में सव से बढ़ा मल अविद्या है। हे मिछुधो, ईस 
महामल्ञ को त्याग कर निर्मज्ष बनो' ।( घम्म० ८ । ८, £ ) 
ऊपर कहा जा चुका है कि आरंभिक बौद्धधर्स की रुचि तत्व-दर्शन की 
वौद्धदशैन का अपेक्षा तक शास्त्र, व्यवद्वार-शाख भौर मानस- 
मनोवैज्ञानिक आधार. शास्त्र में अधिक थी। वास्तव में बौद्धों के तत्व- 
सवंधी और व्यावहारिक विचार उन के मनोवेज्ञानिक सिद्धांतों से घनिष्ठ 
संवध रखते हैं। बौद्ध विचार्कों ने व्यक्तित्व को 'नास! औौर रूप! सें 
विश्लेषित किया था। रूप शब्द व्यक्तित्व के भौतिक 'ाधार शरीर को 
बतकाता है, और 'नाम! सानसिक अवस्थाओं को ।९ नास और रूप 
को ही पाँच संबंधों में भी विभक्त किया गया था जिन का वर्णन ऊपर हो 
चुका है। बौद्ध दार्शनिक आत्मा का नाम नज्ले कर पंचस्कंधों को शोर 
ही सकेत करते हैं। विज्ञान, वेदुना, सज्ञा और संस्कार स्कंधों को 
आधुनिकता की ओर सो हम इंगित कर खुके हैं। इंद्वियों और विषयों के 
सयोग से विज्ञान ( संसेशन ) उत्पन्न होते हैं। विज्ञा्ों के प्रति भावास्मक 
अक्रिया को बेदना कहते हैं । इंद्विश्लों के विषय पाँच प्रकार के हैं अर्थात्‌ 
रूप, रस, गंध, शब्द और स्पर्श । मानसिक जगत में संकल्प” या “इच्छा- 
शक्ति! का विशेष स्थान है। प्रतीदय-समुत्पाद! को व्याख्या में कहा जा 
चुका है कि स्पर्श अथवा इंद्विय-विज्ञान से वेदना और तृष्णा उत्पन्न होती 
हैं। सन की दुशा कसी एक-सी नहीं रहती । एक विज्ञान के बाद दूसरा 
विज्ञान झाता रहता है। विज्ञार्नों के इस प्रदाह को 'विज्ञान-संतान” कहते 
हैं। इन के अतिरिक्त आत्मा का अज्ुभव किसी ने नहीं किया । स्काटटक्लैंड 
के दाशंनिक झूम का सत सी ऐसा ही था । उस का कहना है कि यदि हम 
अपने भ्रांतरिक जीवन का सतर्क होकर निरीक्षण करें ती इंद्विय-विज्ञार्नों 


राधाकृष्णन , भाग १, ए० ४०१ 
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चेदनाओं एवं इच्छाओं और संकल्पों के अतिरिक्त कुछ भी नहीं दिखाई 
देता । अभिप्राय यदह्द है कि आत्मा नाम की वस्तु की सत्ता अनुभव-सिदू 
नहीं है। 

मानसिक संसार की तरह भौतिक जगत को भी बौदछू जलोग सतत 
प्रवाहशीक्ष अथवा प्रतित्तण बदलने वाला मानते हैं । संसार में 'है? कुछ 
नहीं सब कुछ द्वो रहा! या “बन रहा' है। कोई भी वस्तु दो चरणों तक 
एक-सी नहीं रहती । इस प्रकार बोछू ज्ञोग सौतिक जगत की व्याख्या 
मानसिक जगत के पआधार पर करते हैं । 

बौद्ध मानस-शास्त्र में निःसंज्ञ़क सानसिक दशाश््ों को सी साना गया 
है| निःसंशक से मतक्लब उन मानसिक दशा्रों से है जो अननुभूत हैं, 
जिन का मानप्विक निरीक्षण या अनुभव नहीं किया गया है। श्राछुनिक 
फाल सें घियना ( आस्ट्रिया ) के डाक्टर और मनोवेज्ञानिक ,फायड ने 
'अंतश्चेतना” श्रथवा 'श्रव्यक्त चेतना? चित्त-प्रदेश पर बहुत ज्ोर दिया 
है। ,फ्रायड छा मत है कि इमारे चाह्य जीवन की क्रियाओं पर अंतर्जंगत 
की निचली सतह सें छिपी हुईं गूढ़ वासनाओं का बहुत ब्यापक प्रभाव 
पड़ता है। 

हमारे संकर्क््पों ओर प्रयत्नों का खोत क्या है ! घोदू मानस-शास्त् 

का उत्तर है कि हमारे सारे प्रयस्न सुख की प्राप्ति और दुःख की निवृत्ति के 
लिए होते हैं। जब तक मनुष्य संसार को दुःखमय नहीं समर लेता 
तथ तक उसे वेराग्य नहीं होता और बह स्वार्थ-साधन से विरत नहीं हो 
सकता । 

बुद्ध को व्यावद्वारिक शिक्षा मनोविज्ञान के अनुकूल ही है। उन्हों ने 
जगह-जगद्द पाप और पुण्य की सानसिकता पर ज़ोर दिया है (सनः पूर्चगमा 
धर्मा.)। मन को शुद्धि वी घास्तविक श॒द्धि है, मन की शांति ही जीवन को 
शांति है । हमारे वाह्य ध्यापार अंतर्जगत के प्रतिबिंब मात्र हैं । चांद्रायण, 
कृच्छु, उपवास झादि से आस्मिक कत्याण नहीं हो सकता। यदि आप 
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चास्तविक अहिंसक बनना चाद्दते हैं तो हृदय की कद्धता का त्याग कर दीजिए; 
दूसरों के अपकारों पर विचार करना छोढ़ दीजिए, शत्रु को प्रेम करना 
सीखिए । 

बुद्ध की व्यावहारिक शिक्षा वेयक्तिक है। उन्हों ने सामाजिक कतेव्यों 
पर ज़्यादा ज़ोर नहीं दिया । यह कहना ग़ल्नत है कि बुद्ध ने वर्ण-व्यवस्या 
का विरोध किया और उस विरोध का सारतोय इतिदहास पर विशेष प्रभाव 
पढ़ा । फिर भी यह ठीक है कि बुद्ध जन्म की अपेक्षा कर्मों" को अधिक 
महत्व देते थे। न जटा से, न गोत्र से, न जन्म से आह्यण द्ोता है। जिस सें 
सत्य और धर्म है वही शुचि है, वही आ्राह्मण है ।! ( धम्म०, २६ । ११ ) 

यस्य कायेव वाचाय सनसा नत्थि दुक्कत 
संचुतं तिद्दि ढानेद्दि तमहं ध्रूमि म्राह्मणस्‌ ( २६। $ ) 

जो मन, वचन और वाणी से पाप नहीं करता, जो हन स्थार्नों में 
सयम रखता है, उसे में ब्राह्मण कहता हू ।? 'माता की योनि से उपपन्न द्ोने 
से में किसी को आह्मण नहीं कहता, वह तो 'भो-वादीः और अहकारी है, 
चद्द वो संग्रइ-शीक्ष है। मैं उसे म्राह्मण कहता हू जो अपरिग्रही है और 
लेने की इच्छा न रखने वादा है ।? ( घम्म० २६। १४ ) 

बुद्ध की सफलता का अलुमान इसी से किया जा सकता है कि उन 
की रूत्यु के दो-ढाई सो वर्ष बाद ही बौद्ध 
चर्म मारत का सांम्राज्य-धर्म बन गया। पुक 
इजार वर्ष से फैले हुए ब्राह्मण-घर्म के प्रभाव को इस प्रकार कम कर देना 
चौद्धधर्म का ही काम था| तबवार लेकर प्रचार करनेवाले इस्क्ञाम भौर 
ईसाई धर्मो' को भी ऐसी सफलता नद्ठीं मिज्ञी । इस का क्‍या कारण था ? 

बुद्ध ने कमी ईश्वर की दुद्दाई नहीं दी । ससार के दूसरे पेगबरों को 
सरद्द उन्हें ने श्पने उपदेशों के लिए ईश्वरीय या स्वर्गीय होने का दावा 
नहीं किया। उन्हों ने अपने श्रोताओं को स्वयं की अ्रप्सरा्ों का लोभ भी 
नहीं दिखाया । जो मेरे अ्रतुयायी घर्नेंगे उन पर ईश्वर या कोई और दुधता 


बुद्ध की सफलता 
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अजुभह करेगा, ऐसा भी उन्हों ने नहीं कहा । अंध-विश्वास का उन्हों ने 
सत्र विरोध किया । उन्हों ने सदैव आत्म-निर्भरता ( सेलफ़-डिपरडेंस ) की 
शिक्षा दी। “पाप करनेवाले को नदी का जजञ्ञ पवित्र नही कर सकता ।?! 
गंगा में एक ग़ोता लगा लेने से स्वगं-प्राप्ति का ल्लाज्नच उन्हों ने कभी नहीं 
दिखलाया । फिर क्यों क्ञोगों ने लालयित द्वोकर उन के उपदेशों को सुना ? 
क्यों लाखों नरनारी उन के अनुयायी बन गए ? 

बुद्ध की खफलता का सब से बढ़ा कारण उन का व्यक्तित्व था । बार्थ 
ने ल्षिखा है--“हमें श्रपनी कल्पना के सामने एक सुंदर मूर्ति खड़ी कर 
लेनी चाहिए * “शांत झोर उदात्त; अनंत-करुणामय, स्वतंत्र-बुद्धि भौर 
पक्तपात-रद्वित ।” वाद-विवादों और सांप्रदायिक झूगढ़ों सें फेसी हुईं मानव- 
जाति को बुद्ध ने सावंभौम आतृभाव की शिक्षा दी ( उन्हों ने कद्दरता 
का विरोध किया और सहानुभूति का पाठ पढ़ाया । उन के ममता-पूर्णं 
सच्चे हृदय से निकले हुए उद्गार लोगों के हृदय पर सीधा प्रभाव डाबते 
थे। संघ की स्थापना भी बौद्धधर्म के डसकर्ष का कारण हुई । संघ ने 
भिक्तु्ओं के जीवन में नियंत्रण ( डिसिप्लिन ) ज्ञा दिया, जिस का जनता 
पर बहुत प्रभाव पढ़ा । 

परंतु बुद्ध को सफल्नता का सब से बड़ा कारण उन के मुख-मंडत्त 
में प्रतिफल्षित होनेवाली सार्वभौसम समचेदुना थी, जो दर्शकों को बरबस 
आकर्षित कर लेती थी और जिस की रुखृति उन के प्रचारकों को बहुत काल 
तक उत्साह प्रदान करती रही । 


हितीय भाग 


उपोद्घात 


पड्दुर्शनों के उदय का मुख्य कारण वैदिक विचारों का वह विराध 
था जो कि बोद्ध, जैन, ओर जड़चादी विचा- 
रकों ने किया। सांप्रदायिक शिक्षक और 
प्रचारक प्राय इस तथ्य को भूल जाते हैं कि मतभेद या विरोध के बिना 
उन्नति नहीं हो सकती । कम से कम विचार-क्षेत्र सें--ओऔर संसार की 
सभी महत्वपूर्ण सामाजिक एवं राजनेतिक संस्थाओं का संबध विशेष युरगों 
के विचारों से होता है--तकंपूर्ण श्राल्लोचना के बिना उन्नति की आशा नहीं 
की जा सकती । भ्रात्नोचना का हंटर खाकर प्रत्येक मत अपने सिद्धांतों 
को व्यवस्थित, *४खलित ओर संगति-पूर्ण बनाने की चेष्टा करता है। 
ऊपर कहा जा चुदा है कि उपनिषद्दों के उत्तर-काज्न में और उस के कुछ 
बाद भारत का वायुमंडत्न विविध प्रकार के विचार-मोकों से आंदोलित होने 
लगा था। भगवदूगोतां ने विरोधी आस्तिक विचारों में सामंजस्य स्थापित 
करने की कोशिश की, लेकिन मतभेद की खाहयां बढ़ती ही गईं और उन 
का परिणाम पड़दशंर्नों का अथन हुआ । 

साधारण भाषा में दशन? का अर्थ देखना? द्ोता है। दाशंनिक 
प्रक्रिया का उच्दश्य समस्त ब्रह्मांड को एक 
साथ देखना शअथवा 'संपूर्ण-दृष्टि? प्राप्त करना 
कहा जा सकता है। भिन्न-मिन्न विज्ञान अथवा शास्त्र विश्व-ब्द्मांड का 
आंशिक अध्ययन करके, जगत को किसी विशेष दृष्टिकोश से देख कर, 
संतुष्ट हो जाते हैं। परंतु दाशनिक विचारक संसार की किसी घटना का 
निरादर नहीं कर सकता। वह विश्व को सब पहलुओं से देखना और सम- 
सना चाहता है। वह फूलों के रंग अथवा गंध अथवा पराग और केसर 


दर्शन शास्त्रों का उदय 


“दर्शन? का अथ 
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को ही नहीं देखता, पद्द उस के सोंदर्य और सोहकत्ता पर भी ध्यान देता 
है । प्रकृति सुदर क्‍यों लगती है ? इस प्रश्न का उत्तर कवि से नहीं, दाशे- 
निक से माँगना चाहिए । वस्तुत. सोंदर्य का दार्शनिक विश्लेपण प्राचीन 
दार्शनिर्कों ने नहीं किया, यह उन की कम्ती थां। आजकल के दुर्शनशास््र 
में सोंदर्य-विज्ञान को महत्वपूर्ण स्थान दिया जाता है । 

संस्कृत के दुर्शन शार्त्रों का नाम लेते समय हमें दर्शन के इस ध्या- 
पक अर्थ को सकुचित करना पढ़ता है । 'न्‍्याय-दुर्शन! का श्रर्थ वह दृष्टि 
या विश्व-सबधी सिद्धात” हैं जो किसी ऋषि ओर उप्त के अनुयायियों ने 
मनन करके प्राप्त किए । प्रत्येक दाशनिरू की 'सपूर्ण दृष्टि! या 'सपूर्णता 
की दृष्टि! औरों की दृष्टि से कुछ अलग होती है। विश्व ब्रह्मांड को सब 
एक ही तरद्द नहीं देखते | विभिन्न ऋषियों श्रौर विचारकों की इन्द्ीं 'दृध्टियों? 
का चणन विभिन्न शास्त्रों में है । 

परतु इस का अर्थ यह है नहीं सससूना चाहिए कि एक दु्शन-शाख्त 
एक ही व्यक्ति को रचना है। इस का भ्र्थ तो 
यह होगा छि भारतीय इतिद्वाप्त में दस-बारह 
आस्तिक और नास्तिक विचारकों से ज्यादा पैदा नहीं हुए । यथार्थ बात 
यह है कि जहां प्रत्येक मलुष्य का व्यक्तित्व अल्वग होता है वहा विभिन्न 
व्यक्तियों में समता भी पाई जाती है। यदि ऐसा न द्ोता तो संघार 
में मतभेद का अंत न होता भौर सप्ताज की सत्ता असमव हो जादी । 
सामाजिक सस्याश्रों का आधार मनुष्यों के पारध्वरिक्र भेद्दों के पीछे पाई 
जानेवाल्ी एकता द्वी है । यद्ट एकता कितनी तात्विक है भोर कितनी आ- 
कस्मिक, है इस का निर्णय करना भी दर्शन शास्त्र का हो काम है । जिन्हें 
हम दशन-शाखतर कद्दते हैं उन में से प्रत्येछ का पूर्ण अथन भौर पुष्टि सहस््रो 
विचारकों एवं लेखकों द्वारा हुई है। भारत में ऐपा होने का कारण यहाँ 
के विचारकों में यश-त्लोलुपता का अभाव था। यद्दा पर शंहर, रामाजुन, 
घाचस्पति जैसे घुरधर दाशनिकों ने भो अपने को टीकाकार कह्ट कर सत्तोष 


दर्शन-शा्तरों के प्रणेता 


डपोद्घात 


| दे 
कर लिया और सौत्षिक द्ोने का दावा नहीं किया । इस पकार भोरत्तीय 


दुर्शनशाख्रों की रचना का श्रेय व्यक्ति-विशे्षों को न होकर संपूर्ण हिंदू 
जाति को प्राप्त हो गया है । 
भारतीय मस्तिष्क के श्आत्लोचनाध्मक होने का सब से बड़ा प्रमाण 
दर्शनशाज्रों की आलोच-. यह है कि यह के दर्शनों में 'प्रमाण-परीक्षा' 
ननात्मक शैली--प्रमाण-परीक्षा को सर्वप्रथम स्थान दिया गया है। न्याय- 
दर्शन में प्रमाणों का वर्णत बडे विध्तार से किया गया है । वेदांत-परिसाषा 


हम 


जैसे आछुनिक अंथों में भी यद्दी बात पाई जाती है । योरुप के दाशनिकों 


ने प्रमाण-शासत्र का महत्व बहुत पीछे जाना । जर्मन दाशंनिक कांट ने 
अपनी “क्रिटीक आधू प्योर रीज़न' सें पहली बार यह प्रश्न उठाया--क्या 
त्तस्व-पदार्थ या पदार्थों का दार्शनिक विवेचन सभव है ? हम क्‍या जान 
सकते हैं ओर किस ह॒दु तक ज्ञान सकते हैं; हमारे ज्ञान की सीमा है या 
नहीं, ज्ञान के सच्चे और झूठे होने की परीक्षा केसे हो, आदि प्रश्नों का 
विवेचन दर्शन-शास्त्र की एक विशेष शास्रा में होता है। अंग्रेज़ी में इस 
शाखा को “एप्स्टिमाज्नोजी? कहते हैं । संस्कृत में यह शाखा कई अंगों में 
विभक्त है। इस शास्त्र के, भारतीय मत में, सुख्य प्रश्न यह हैं :-- 

१-- प्रमाण अथवा ज्ञान-प्राप्ति के साथन क्या हैं और कितने हैं ? 
इस विषय की शआल्लोचना को “प्रमाण-परीक्षा? कहते है । 

२--ज्ञान की प्राप्ति शोर प्राप्ति के बाद प्रामाण्य का ज्ञान एक ही 
साधन से द्वोता है या भिन्न-भिन्न साधनों से ? इस विचोर को 'प्रामाण्य 
घाद! कहते हैं। प्रामाण्यवाद पर नेयायिकों और मीमांसकं सें बड़ी कलह 
रही है। यह दुशनशास्त्र की टेढ़ी खीर है। आधुनिक योरुपीय दाशनिर्को 
में भी इस विषय सें कठिन मत-भेद है । 

३--ज्ञान का स्वरूप क्या है ? ज्ञान आत्मा का शुण है या झात्मा का 

स्वरूप ही है! इस विचारणा को 'सविव-शास्त्र' कह सकते हैं। सबित्‌ का 
अर्थ है ज्ञान | इस विवाद में मुख्य प्रतिपक्षी नेयायिक और वेदांचो है । 
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भारतीय दु्शनशाश्न में प्रमाण एक से त्वेकर आठ तक माने गए हैं । 
चार्वाक केवल प्रव्यक्ष प्रमाण मानता है; बोझ 
लोग अनुमान को भो) मानते हैं, आस्तिक 
विचारक श्रति या शब्द की गिनती।भी प्माणों में करते हैं। नेयायिकों 
ने उपसान को अल्षग प्रमाण माना है । प्रभाकर ओर कुमारिल् अर्थापत्ति 
नाम का शअल्ग अमाण मानते हैं, इत्यादि | संक्षेप में हम कट सकते: 
हैं कि भारतीय दाशंनिक प्रध्यक्ष, भ्रनुमान और शब्द, यह तीन प्रमाण 
मानते हैं । 
इंद्रिय-जन्म ज्ञान को प्रत्यक्ष कहते हैं जेसे रूप, रस, गध, स्पर्श आदि 
का ज्ञान । व्याप्ति-जन्य ज्ञान अनुमान कह्त्नाता है। यथार्थ-वादी झराप्त 
के घाक्य को शब्द-प्रमाण कद्दते हैं । सारे भ्ास्तिक पिचारक श्रति श्रथांत 
वेद को प्रमाण मानते हैं । तथापि पूर्व-मीमासा भौर वेदात में श्रति का 
विशेष सहत्व है। न्याय और वशेषिफ तो नाममात्र को दी श्रति के 
अज्ञुयायी हैं। उन के परमाणुवाद जसे महत्वपूर्ण सिद्धांतों का सूत्र 
श्रतियों अर्थात्‌ उपनिषदों में नहीं पाया जाता । यहां दो बात ध्यान सें 
रखनी चाद्िएु । एक यह्द कि पआआस्तिक का झर्थ, भारतोय दर्शन-शास्त्र में 
श्रति को माननेवाला है । दूसरे श्रुति से तात्पयं प्राय” उपनिषददों से द्ोता 
है। चेद के सद्दिता-भाग का दाशंनिक चोतन्र में विशेष महत्व नह्दीं है। 
आरंभ में शब्द-प्रमाण से तात्पर्य श्रुत्रियों से दी था। धादु को किसो भी 
“यथार्थवक्ता” के चाक्य को शब्द-प्रमाण कहा जाने ज्ञगा । 
यहां प्रश्न यह उठता है कि क्‍या दर्शनशास्त्र में शब्द को प्रमाण 

मानना शचित है ? जो अंथ और छो व्यक्ति एक के लिए भराप्त हैं वे दूसरे 
के ज्िए अनाप्त या श्रप्रमाण हो सकते हैं। आप्तता का निर्णय करने 
की हमारे पास कोई कसौटी नहीं हे। योरुपीय दाशनिर्लों ने, कम से कम 
श्राज्न-कल के स्वतन्नचेता विचारकों ने, शब्द को प्रमाण न मान कर उसे 
विचार-स्वातंश्य में वाघक माना है। इस के विपरीत भारतीय विचारकों ने 


प्रमाणों की सख्या 


डउपोद्घात 


ऋषियों के कथन को सदैव महत्व दिया है । इस विरोध के वातावरण 
में हमें शब्द-प्रमाण की उपयोगिता पर कुछ गंभीरता से विचार करना 
पाहिए । 
शब्द? का व्यवहार दो अ्र्था' में होता है । शब्द उस ध्वनि को कट्ठते 
हैं जो कार्नो से खुनाई देती है और जिसे नेयायिक भाकाश का गुण बताते 
हैं। दर्शन-शास्त्र में शब्द-प्रमाण का इन ध्वनिर्यों से विशेष संबंध नहीं है। 
चर्णाव्मक ध्वनियां जिस अर्थ की अभिव्यक्ति करती हैं वह्दी शब्दु-प्रमाण 
से अभिप्रेत है। जैसा क्लि हम कद्द सुके हैं प्रारंस में शब्द का अर्थ प्राचीन 
विश्वासों को द्वेखित रूप में प्रकट करनेवाले अंध समझता जाता था। 
बादु को शब्द की व्याख्या कुछ आल्नोचनास्मक हो गई । शब्द-प्रमाण कहे 
जानेवाले ग्रंथों में प्राचीनता के अतिरिक्त संगति? का गुण भी होना 
चाहिए । श्रुतियों को परस्पर-विरोधी नहीं होना चाहिए । 
यह मानना हो पड़ेगा कि बिना शब्दु-प्रमाण के सभ्य संघार का काम 
नहीं चल्न सकता । अपने जीवन में प्रत्येक व्यक्ति प्रध्येक बात का अनुभव 
नही कर सकता । हमें पद-पद पर दूसरों के लिखित अनुभव पर विश्वास 
करना पढ़ता है। लेकिन इस का अथ यह नहीं है कि हम दूसरों को 
बात को अधे बन कर सान ले, अथवा अपने अनुभव से उस की परख न 
कर । अपनी चुद्धि से कास लेना छोड़ देने को सलाह कोई बुद्धिमान्‌ 
मनुष्य नहीं दे सकता । इसी ल्षि"ए जब भारतोय विद्वानों ने शब्द को 
प्रमाण माना तो उस के साथ कुछ शर्ते क्रयादीं । जिन-जिन श्आचायों' ने 
श्रुतियों को प्रमाण माना है उन्हों ने श्रपने-अपने भाष्यों द्वारा यह दिखाने 
की कोशिश भी की है कि खारी श्रुतियां एक ही दाशनिक सिद्धांत की 
शिक्षा देती हैं। अदालत में उच्च साक्षी की गवाही ज़्यादा प्रचल्ल मानी 
जाती है जो आदि से अंत तक अपने कथन में संगति दिखा सकता है 
ओर जो “बद॒तो व्याघात! ( आप अपना खंडन या विरोध करने ) के दोष 
से बचा रहता है । दाशनिक पंडितों ने यद्दी शर्ते श्रुतियों पर भी छगादी। 
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विरोधी भरुतियों में सामंजस्य स्थापित करने फे लिए बेदांत-सूत्रों की रच- 
ना हुईं जिन पर भिन्न-सिन्न आचार्यो" ने भाष्य लिखे । 
सगति या सासजस्य के श्रतिरिक्त शब्द-प्रमाण में कुछ ओर भी 
विशेषताएं प्वोनी चाहिए । एक शर्तें यह है कि श्रुति या आप्त द्वारा 
बतल्ाई गईं बात समव हो । यदि श्रुति कहे कि आकाश में फूल लगते 
हैँ या ख़रगोश के सींग होते हैं तो नहीं माना जा सकता। शब्द सर्यों को 
संभावित” होना चाहिए। शब्द-प्रमाण की शिक्षा को बुद्धि-विस्द्ध भी 
नहीं होना चाहिए। तीसरे, शब्द-प्रमाण को ऐसे तथ्यों पर प्रकाश डाल- 
ना चाहिए जिन तक दूसरे प्रमाणों की पहुँच नहीं है । जहां भत्यक्ष ओर' 
अनुमान की सद्दायता से पहुँचा जा सकता है वहां शब्द का आश्रय 
ल्लेना प्यर्थ है । शास्रीय भाषा में भौत सत्य को 'अलौकिक' होना चाहिए । 
यहाँ मतभेद की संभावना स्पष्ट है । कुछ ज्लोग किसी तथ्य को अकोकिक 
कहेंगे, कुछ उसे अन्य प्रमार्णों का विषय बता देंगे। नेयायिक लोग ईश्वर 
की सिद्धि अनुमान से करते हैं जब कि सांख्यकांर का मत है कि ईश्वर 
| भमाणों से सिद्ध नहीं होता । 
शब्द-प्रमाण का महृष्व भारतवर्ष में एक दूसरे कारण से भी माना 
गया है। भारतीयों का विश्वास है छि केवल तकी से तत्वज्ञान नहीं मित्न' 
सकता । तख-दर्शन और तसवज्ञान के सिए साधना की अपेक्षा है, मान- 
सिक पविन्नता की आवश्यकता है। जिन ऋषियों ने सब प्रकार के मतों से 
मुक्ति पा ज्ञी थी उन की दृष्टि विश्व के रहस्यों को देखने में ज़्यादा समर्थ 
थी। ऋषि सत्यवादी थे, उन्हों ने जो जेसा देखा वेसा कद दिया। इस क्षिए 
उन में अविश्वास करने का अवसर बहुत कम है। वस्तुतः कठिनाई तब 
पड़ती है जब विभिन्न ऋषि विभिन्न सिद्धांतों का उपदेश करने बगते एँ। 
सत्य एक ही हो सकता है, इस ज्िए दो विरोधी सिद्धांत एक साथ सच्चे 
नहीं हो सकते। फिर भी यह उचित दी है कि आध्यात्मिक अनुभवों का 
झादर किया जाय और उन पर गंभीरता-पूवंक विचार किया जाय । दुशेन- 
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शास्त्र में किसी समस्या के ठीक रूप तक पहुँचना उतना ही महत्वपूर्ण 
है जिंतना कि किसो समस्या का हल या समाधान पा जाना । भारतीय 
दर्शन-शासत्र की बहुत सी समस्याओं का उद्गम उपनिषदों से हुआ। घपुन- 
जन्म जेसा महत्वपूर्ण सिद्धांत भारत में शब्द-प्रमाण के आधार पर ही 
माना जाता है । हर्ष की बाद है कि आ्आाज कल के योरपीय विचारकों का 
ध्यान भी इंस की ओर गया है। 'साइकिकल्न रिसर्चो की सोसाहटियां पुत- 
जन्म सिद्ध करने का प्रयत्न कर रहो हैं। 

इन सब बातों पर विचार करते हुए यह कहना ठीक न होगा कि- 
शब्द-प्रभाण को मान कर भारतीय विचारकों ने श्रपनी स्वतंत्रता कम कर 
ली । यह दोषारोपण कुछ हद तक हो ठीक हो सकता है। ,चासर्तव में उप- 
निषदों में पाए जानेवाल्े विचारों भर सकेतों कौ बहुलता के कारण यहां 
के द्रर्शनिकों को तरह-तरह के सिद्धांतों का आविष्कार करने में कोई अड- 
चन नहीं पढ़ी | न्याय ओर सांख्य के विचारों में कुछ भी घम्ानता नहीं: 
है। नेयायिक लोग तो शब्द-प्रमाण को यों सी विशेष मद्दत्व नहीं देते । 
वे ईश्वर, जीव, अद्ृष्ट आदि को सिद्धू करने के लिए अनुमान प्रमाण 
का ही आश्रय केते हैं। वेदों के विषय में भारतीय विचारकों ने काफ़ी रच- 
संत्नरता से काम लिया है। मीमांसक उन्हें अपोरुषेय मानते हैं, जिस का 
अर्थ है कि वेद ईश्वर के भी बनाए हुए नहीं हैं। नेयायिक वेदों को 
ईश्वरक्नत मानते हैं। वेदांत उन्हें ब्रह्म से ऋषियों के हृदय में अभिव्यक्त 
हुआ बतलाते हैं। सारांश यह हे कि 'वेढों ने भारतीय मस्तिष्क को 
स्वतंत्र विचरण करने से रोका? यह कथन एक छोटे अंश तक ही ढीक- 
कद्दा जा सकता है। दर्शनों की निर्भीक विचार-शैली इस के विरुद्ध साज्ञो 
देती है । 

सांख्य को छोड़ कर सब दुशरनों के प्राचीन सूत्र पाए जाते हैं । सांख्य- 
सूत्र भी हैं, परंतु उन की रचना बहुत बाद को. 


दाशनिक सून्न 
हुई है। संख्य-दशन कौ सब से प्राचीन * 
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पुस्तक 'सांख्यकारिका? है जिस के रचयिता ईश्वर कृष्ण हैं। सूत्रों के 
समय के विपय में बहुत मत-भेद है। यदि मद्दाभ्नाष्यकार पतंजलि और 
योगसूत्र के रचयिता पतंजल्ि एक हों तो योग-दुर्शन का समय द्वितीय 
शताठदी ई० पू० ठहरता है । परतु कुछ विद्वानों का अनुमान है कि दोनों 
पतजल्नि ए नहीं हैं । प्रोफ़बर कीथ का मत है कि मीमांखा-सूत्र सब 
सूत्रों से पुराने हैं । परतु वेदांत-सू््रों में जेसिनि का नाम आता है और 
ऐसा प्रतीत होता है कि वे बादरायण के समकालीन थे । इसी प्रकार पू्े- 
मीमासा में उत्तर मीमांसाकार के प्रति संकेत हैं । इस अवस्था में उन के 
आपेक्षिक समय का निणय करना कठिन दो जाता है । कुछ लोग ( जसे 
श्री नदद्धाल सिंह ) चशेषिक सूत्रों को सब से प्राचीन मानते हैं । सेक्स- 
मूक्षर के मत में न्‍्याय-दर्शन वशेषिक से प्राचीन है। थ्री नंदत्ाज् सिंह 
का कथन है कि न्याय-दुर्शन में अनुमान” का ज़्यादा विशद वर्णन है इस 
लिए वह वैशेषिक के बाद की रचना है ( देखिए वैशेषिक-सूत्र, भूमिका, 
पाणिनि आफ़िसे से प्रकाशित ) । न्याय में हेस्वाभां्सों का भी अधिक 
सुदर विवेचन है। उक्त विद्वान्‌ के सत में तो चेशेषिक का समय छुठी 
शत्तावदी से दसरवी शताब्दी ३० पू० तक हो सकता है । 
परतु योरुपीय विद्ान्‌ सूत्रों को इतना प्राचीन मानने से हिचकते 
हैं । मीमासा को छोड़ कर लगभग सभी सूत्रों में शूल्यवाद और विज्ञान- 
वाद का खडन पाया जाता है। इन दोनों मर्तों का प्रतिपादन-काल ईसा 
के बाद बतलाया जाता है | इस दविसाघ से सूज्नों की रचना का समय 
तीसरी-चोथी शताब्दी ईसवी तक द्वो सकता है । प्रोफ़ेसर हिरियज्ञा सूत्रों 
का समय, याकोंबी के अनुरोध से, ( २००---१०० ) ईंसवी मानते हैं । 
सूत्रों का समय कुछ भी हो हमें यह याद रखना चाहिए कि सूत्रोक्त सिद्धांत 
सूत्रों की रचना से कहीं प्राचीन हैं। सून्नकार्रो ने उन प्राचीन सिद्धार्तो 
को शंखल्ाबद्धू अवश्य कर दिया है । इस का प्र्थ यद्द है कि न्याय सूत्रों 
* से पहले भी न्याय के सिद्धांत भारतवर्प में भ्रचद्धित थे जिन के आंविष्कर्ता 
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कुछ हद तक, एक विशेष ऋषि हो सकते हैं । जिन ऋषियों ने भी सूत्र 
बनाए होंगे उन्हों ने उन्हें प्रष्चीन सिद्धांतों के आधार पर ही लिखा होगा। 
यदि वस्तुतः न्यायसूत्र गोतम ऋषि ने बनाए, तो भी उन्हें सूत्रोक्त 
सिद्धांतों का आदिष्कर्ता मानना आवश्यक नद्दी है, तथापि यह सर्वेथा 
संभव है छि उन्हों ने न्याय-सिद्धांतों में बहुत कुछ संशाघन और परिवर्धेन 
'किया | 

घड़्दर्शनों के अतिरिक्त इस पुस्तक में बोद्धों के चार दुर्शनिक सप्र- 
दायों का वर्णन भी किया जायगा । इन चारों 
में यदि दम चार्वाक-दुर्शन और जेन-दर्शन 
जोद दें तो आस्तिक दर्शनों की साँति नाश्तिक दशनों को पंख्या भी छु 
हो जाती है | यह नहीं कहा जा सकता कि नासघ्तिक दुर्शनों का महत्व 
आश्तिक दशेनों से कम है। आधुनिक काल्न में बौद्ध दर्शनों, मुख्यतः विज्ञा- 
नबाद का महत्व बढ गया है। वास्तव में भारतवर्ष का दोनों ही छोटि 
के विचारकों पर गयवें होना चादिए। यह मानना हो पडेगा कि श्रुत्ति का 
बंधन न होने के कारण नास्तिक दशनों सें अ्रधिक स्वच्छुदुता ओर साहस 
पाया जाता है। आस्तिक विचारकों की स्वतंत्र तकंशैल्ली का भी बहुत 
कुछ श्रेय बौद्ध विचारकों को है। क्योंकि वे श्रति को नहीं मानते थे इस 
उक्षए आस्तिकों को उन का सामना करने में अपनो युक्तियों को तेज्ञ करना 
पढ़ा । दुर्शनों के युक्ति-प्रधान होने का एक और कारण भी है। विभिन्न 
आस्तिक सप्रदाय एक-दूसरे को कड़ी आल्लोचना किया करते थे जिंस के 
कारण दर संप्रदाय की कमज्जोरिया एव, विशेषताएं अच्छी तरद्द प्रकट हो 
जातो थीं। प्रोफ़ेसर मेकक्‍्ससुल्लर ने भारतीय विचारकों की निर्भाकता और 
रुपष्टता की भूरि-भूरि प्रशंसा की है। भारत के दार्शनिक अपने सिद्धांतों 
के अग्निय परिणार्मो को निर्भय होकर स्वीकार कर लेते हैं। वे किसी मी 
दुशा में विपक्षी से समझोता नही करते और न अपने सत को रूपक की 
अस्पष्ट भाषा में भ्रकट करके छिपाना हो चाहते हैं । 

श्र 


'नास्तिक दशेन 


इ्ष्थ दर्शनशास्त्र का इतिहास 


दरशशनों में जहां भेद है वहा कहीं कही एकता भी है। सब से बढ़ी 
समानता व्यावहारिक है । साधना के विपय में 
दर्शनों में विरोध बहुत कम है। सभी दर्शन 
( आस्तिक और नास्तिक ) यौगिक क्रियाओं, प्राणायाम श्रादि का महत्व 
स्वीकार करते हैं। इृद्विय-दमन और मनोनिग्नह को आवश्यकता को सब 
मानते हैं। किए हुए फर्म का फल्न श्रवश्य मिलता है? इस विपय से 
किसी का मतभेद नहों है। आरस्तिक दशेन सभी आरमसत्ता में विश्वास 
रखते हैं और श्रति का सम्मान करते हैं। बौद्धों के दो सप्रदाय ( सौत्नां- 
तिक भौर वेभाषिक ) तथा न्याय-वैशेषिक साखझ्य योग और दोनों प्रमुख 
मौसांसक ( कुमारिल और श्रभाकर ) वाह्य जगत की स्वततन्र सत्ता में 
विश्वास रखते हैं । श्री शकराचार्य भी जगत को स्वप्न से चिनज्चण मानते 
हैं। श्री रासानुजाचार्य, श्री वल्लभाचार्य, श्री मध्वाचार्य सभी जगत की' 
स्वतंत्र सत्ता स्वीकार करते हैं । इस प्रकार द्टम देखते हैं कि भारत के 
अधिकांश दाश्शनिक, आधुनिक परिभाषा में, यथार्थवादी (र्यिल्िस्ट) हैं। 

चेदांव भर सीमांसा को छोड़ कर अन्य दर्शनों में व्यावद्वारिक आदो- 
पचनाए नहीं पाई जाती । इस का कारण यह है कि भारतच्ष में आचार- 
शास्त्र पर स्वतन्न ग्रथों में विचार क्या गया है, जिन्हें स्मति-अथ कहते हैं । 
कर्ता कम करने में स्वततन्न है या नहीं यह प्रश्न भारत में 


कुछ सामान्य सिद्धात 


में गधीरता-पूर्वक 
कभी नहीं उठाया गया | पाणिनि का एक सून्न-स्वतंत्रः कर्ता--रचतं- 
श्रता कर्ता के लक्षण का अग बतकाता है। जो स्वतन्न नहीं है उसे कर्ता 
ही नहीं कद्ट सकते । भारतीय दाशंनिर्को ने कर्ता की स्वतंत्रता और पुरु- 
घाथे फी प्रयोजनीयता में कभी अविश्वास नहीं किया । गीता का उपदेश 
है, उद्धरेदाव्मनास्मान, श्र्थाव्‌ आप अपना उद्धार करे । बुद्ध ने भी ऐसी 
ही शिक्षा दी थी । वेदांतसूत्र में एक जगद्द कर्ता के स्थातन्य पर विचार 
किया गया है। वहा परिणाम यही निकाला गया है कि यद्यपि ईश्वर को 
प्रेरक कहा जा सकता है, पर इंश्वर की प्रेरणा कर्ता के प्रयत्न सापेष्ठ 
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होती है । सामाजिक कर्तव्यों पर भारतीय विचार देखने के लिए स्खति- 
अंर्थों को पढ़ना चाहिए । 

पुस्तक के इस भाग में हम पहले बोद्धों के चार दाशनिक संप्रदा्यों 
का वर्णन करेंगे । फिर न्‍्याय-वैशेषिक, सांख्य- 
योग और मीमांसा के दो संप्रदार्यों के विषय में 
छिखेंगे । दो-दो दुशरनों को साथ जल्ञने के दो कारण हैं । एक तो यह कि 
शक्त दर्शनों के विचारों में सेद्वांसिक मतभेद नहीं के बराबर हैं। न्याय 
और वेशेषिक एवं सांख्य और योग एक-दूसरे के पूरक हैं । दूसरे, ऐति- 
द्ाप्तिक दृष्टि से भी उन में घनिष्ठ संबंध रहा है । इस के बाद हम वेदांत 
के विभिन्न आचार्यो' का मत लगे । इन आचार्यो' में गंभीर मतभेद हैं। 
समानता इतनी ही है कि यह सब ख़ास तौर से श्रुति पर निर्भर रहते हैं 
ओर सब ने प्रस्थानत्रयी अर्थात्‌ उपनिषद्‌, भगवद्गीता और बअह्मसूच्न पर 
साष्य लिखे हैं । हरेक ने यह दिखलाने की कोशिश की है कि प्रस्थान- 
श्रयी में उसी के मत का प्रतिपादन और समर्थन पाया जाता है। अंत में 
भारत की आधुनिक दाशंनिक प्रगति पर दृष्टिपात करके हम ग्रंथ समाप्त 
करेंगे । 


द्वितीय भाग की प्रगति 


पहला अध्याय 


बोद्धधम का विकास--दाशुनिक संप्रदाय 


क्विसी सी युग-प्रवतक और धर्म-शिक्षक की वाणी सकेतपुर्ण और 
काण्यमयी द्वोती है। चद्ठ अपने युग के बहुत 
से मनुष्यों को प्रभावित करतो है और तरह- 
सरह के मस्तिष्कों को वश में कर लेतो है। धर्म प्रवर्तरकों के मोह 
व्यक्तित्व के सामने सानस-शासत्र की दृष्टि से सिन्न स्वभाव के पुरुष भी 
एकता के जाब में स जाते हैं। परतु उस महापुरुष के मरते ही उस के 
अनुयायियों के आतरिक भेद्‌ प्रकट द्वोने लगते हैं। उस के बचरनों एव 
उपदेशों की अनेक प्रकार से ध्याख्या की जाती है भौर पक धर्म के अत- 
गंत, एक ही नासधारी, अनेक धर्म या दार्शनिक खंधदाय चक्ष जाते हैं । 
संध्ार के हर देश के इतिद्वाप्त में ऐसा ही हुभा है । श्रफ़तातून और श्ररस्तृ 
के दाशंनिक विचारों की व्याण्या में काफ़ी मतभेद रद्दा है। भगवदूगीता 
और अक्वसूत्त एव उपनिषदों के तो अनेक भाष्य प्रसिद्ध ही हैं। जैनियों 
के दो सप्रदाय है, ईस्ाह्र्यों के भी दो दल हैं । झ्राछुनिक काज्न में हीगछ 
झोर कांट की अनेक व्यास्याएं दो चुकी हैं । 

चुद्ध के मरने के बाद उन के 'अलुयायियों में सी तोमर मतभेद फैल 
गया | प्रोफ़ेसर कौथ का अनुसान है कि छुद्ध के घाद बौद्धों के कम से 
कम अठारह सप्रदाय घन गए थे। परतु इतने संप्रदायों के विषय में न 
तो बहुत जानकारी द्वी है न उन का वर्णन महत्वपूर्ण दे। उत्तर-काक्ीन 
चौद्धधम के दो ही प्रमुख सम्रदाय हैं--द्दीनयान भौर मद्रायान | यान का 
अर्थ यात्रा का साधन या मार्ग समझना चाहिए । यह स्पष्ट है कि 'होन- 
यान नाम महायान संग्रदाय वालों का दिया हुआ है। होनयान सप्रदाय 


आतरिक भेद 


बौद्ध धर्म का विकास--दाश निक संप्रदाय वृष 


को थेरवाद या स्थविरचाद श्रथवा वृद्धों का संप्रदाय भी कहते हैं। द्वीन- 
यान-पंथी अपने मत को चुद्ध की सच्ची शिक्षा मानते हैं । उन का कथन 
है कि 'ब्रिपिट्कः ग्रथ उन्हीं के मत का पोषण करते हैं । 
वास्तविक घौद्धधर्म अथवा बुद्ध की शिक्षा क्या है, इस का निर्णय 
करने के लिए राजगृद्द में प्रथम सभा हुईं । दूसरी सभा चेशाली में हुई 
जिस में स्थविरपक्ष या बृद्ध-पक्त की जीत हुईं | परंतु पराजित मह्दासंधिकों 
ने सभा के निणुय को नहीं माना । दोनों का विरोध चलता दी रहा । 
घौछूधर्म का विशेष प्रसार या प्रचार सम्राट्‌ शोक के समय में 
हुआ । अशोक ने काश्मीर, लका आदि भारत के भागों में प्रचारक भेजे । 
सिरिया, मिश्र और यूनान में भी अशोक के बोद्ध शिक्षक जा पहुँचे । लंका 
में तो श्रशोक ने अपने पुत्र महेंद्र को ही भेजा था। अशोक के प्रयर्ध्नो 
से बौछूधम, हिंदुधम की एक शाखा न रद्द कर विश्वधर्म बन गया। 
अशोक ने बयौद्धधर्म को और बौरूधर्म ने अशोक को अमर बना दिया । 
तीसरी शताब्दी ई० पू० में ही बोछूधर्स नेपाल, तिब्बत, मंगरोलिया, चीन 
और जापान में प्रवेश कर चुका था । 
अझोक के बाद बहुत कात्न तक उत्तर भारत में जो सम्राट्‌ हुए उन्द्दों 
ने बोहूधमे को स्वीकार किया। यद्ट सम्राट्‌ यवन, शक, कुशन आदि 
जातियों के थे क्गमभग एक दज़ार वध तक बौद्धघर्म भारत में विजयी 
होता रहा, इस के बाद गुप्तवंश के श्राधिपत्य में हिंदूघम की उत्नति और 
चौरछूधर् का पतन होने जगा । सातवीं शताब्दी में कुमारिल ने बौद्धधमे 
का सीन खंडन किया । इस के धाद शंकराचार्य ने बोद्धों के बचे हुए प्रभाव 
को सी नष्ट कर डाज्ना | 2 44 
झआरंसिक बोछधर्स अथवा हीनयान की प्रधानता के नाश के साथ- 
साथ हो हिंदू धर्म और महायान संप्रदाय का उदय हुआ लंका (सोकोन) 
ओर वर्मा के लोग अभी त्क द्वीनयान के भ्रनुयायी हैं। चीन और जापान 


में मद्दायान का प्रभ्ञुत्व है। दोनों में भेद क्‍या है ? | 


मर दु्शनशाखर का इतिद्यास 


हीनयान-मत का पिश्वास पाली अंर्थों में है, महायानों ने पाछी अंगों 
की और पात्नी-सापा की विशेष परवाद् न कर 
के सस्कृत में अथ-रचना को । हीनयानें का 
मोक्त 'विज्ञान-सतान” का रुक जाना 'अ्थवा चेतना का नाश हो जाना 
है।' मानना चाहिए कि यह बुद्ध को वास्तविक शिक्षा न थो। निर्वाय 
की यह पअभावास्मक ब्यास्या चुद्धू को अभिप्रेतन थी, यह दस पढ्चल्े 
ही क्षिख चुके हैं। ह्वीनयान छणिक बादो है। निर्वाण को 'प्रति-घण्पा- 
निरोध! भी कहते हैं । पाठक इस लबे चीढ़े शब्द का भ्र्थ याद रक्‍खें । 
प्रतिसंष्या का अर्थ है प्रतीप या विपरीत चुद्धि । विज्ञान-प्रवाद को नाशक 
चुद्धि या घोच अथवा ज्ञान को 'प्रतिसस्या' कहते हैं । हस्त से विज्ञानों 
के रुक जाने को अतिसस्या-निरोधों कहते हैं जो कि जीवन का जपप 
है। ज्ञान के ध्रतिरिक्त दूसरे कारणों से (जैसे गद्दरी नोंद में) जो चेतना- 
प्रवाह रुक-सा जाता है उसे “अ्रप्रतिसंड्पानिरोधच! कहते हैं। ला भाव 
सत्‌ हैं उन्हें भ्रसत्‌ कर दूं यद्द चुद्धिप्रतिसण्या है ( देखिएु शाकर साध्य 
पर रश्नप्रभा-२ । २। २२ )। अपनी झात्याचता में शंकराचार्य कहते 
हैं छि बौद्धमत में दोनों प्रकार का “निरोध!--ज्ञ/नकृत पझथवा स्वत--- 
असंभष है । 

श्रात्मा और सपार दोनों झूठे हैं, मिथ्पा हैं । मोछ्षार्थी का क्रिपी से 
धेस नहीं करना चाहिए ।* तोमर बैराग्य भौर कठिन तपस्या अ्रहत बनने 
के स्िए अनिवार्य हैं। अंत से चाएय इिंदुर्भो के जीयन्पुक्त से है । 
अद्ईत्‌ को स्वय भपना निर्वाण या मोघ-साधन करना चाहिए । मुघुछ को 
किसी से मतब्ब नहीं रखना चाहिए, कुछु सम्रद नहीं करना चाहिए; जन- 
ससर्ग से सर्वथा बचना चादिएपु । ससार को पवित्र बनाने का अभिन्ञापा 
करना उचित नहीं है | अपने को मुक्त कर लेना हो सत्र से बढ़ा काम है। 
इ्ीनयान योद्धों ने बुद्धि जी के उदार जोवन भौर उस से मित्नने चादी 
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बोछुधम का दिकाख--दाशनिक संप्रदाय भ्पई 


उशज्ञाप्रों को सुल्ला दिया | वेयक्तिछ पविन्नता और तपस्या पर उन्हों ने 
झोर दिया, चह अच्छी बात थी। परंतु संन्याप्ती के जोवन से भिन्न! शब्द्‌ 
का वहिष्छार करना ठीक नहीं कहा जा सकता । 

हीनयानों के दार्शनिक सिद्धांत भी मद्दायान से भिन्न हैं, इस पर हम 
बाद को दृष्टिपात करेंगे। घक्तेप में कह तो द्वीनयान यथार्थवादी, अनेक - 
बादी और नराह्म्यवादी हैं । 

महायान का अभ्युदय हीनयानों के विरुद्ध प्रतिक्रिया का फल था। 
हीनयान भिक्तुश्नों के कढिन तपश्चरणों से लोग 
विरक्त होने त्रगे | श्रशोक्त से कनिष्क के काल 
सक जो पअवृत्तियां छिपे-छिपे काम कर रही थों वे महायान के रूप में परि- 
खत्त हो गईं । हीनयान धर्म में हृदय और उस के 'मनोवेगों के ज्षिएु स्थान 
न था, भ्रेम और भक्ति के लिए जगह न थो। मनुष्य के इतिदाश् में यह 
अकसर देखा जाता है कि अ्रतिशय बुद्धिशद के बाद एक ऐपा युग आता 
है जिस में भावना पश्रों को प्रधानता दी जातो है। शंकराचार्य के बाद रामा- 
चुज का पाना कुछ एसा ही था। महायानों का दावा है कि वे हो बुद्ध के 
चास्तविक उत्तराधिकारी हैं, चुद्ध जी की शिक्षा के हृदय को उन्हें ने दी 
पहचाना है। उन का दु्शन, ट्टीनयानों को तरद्द, अभावात्मक नहीों है । 
अद्दायान धर्म ने प्रम और सक्ति के ल्विए स्थान बनाने की कोशिश को । 
यहां इंश्वर, आत्मा ओर निर्वाण सब की घारणाए भावात्मकरू हो गई' ।" 
इस में सदेह नहीं कि बौद्धघर्म के इस परिवर्तन में अ्रन्य धर्मो' से आए 
हुए अनुयायियों का काफ़ी हाथ था। इन त्ञोगों ने बुद्ध की शिक्षा में 
कुछ विजातीय अश मिल्चा कर उसे जनता के जिए रुचिकर घना दिया। 
जुदध को भगवान्‌ बुद्ध बना दिया गया । उन्हें 'घर्मकाय! का नाम दिया 
जया | धर्म का मुर्ते स्वरूप ही भगवान्‌ चुद्ध हैं। स्वंब्यापिनो आध्यात्मिक 
'शक्ति ही धर्म है । वही आदि बुद्ध है । यही मद्दायानों का ब्रह्म है। इसी ह 
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व्छ दर्शाशशासत्र का इतिहास 


का अ्रवतार बद्ध हैं । प्रस्येक व्यक्ति बुद्ध बन सकृता है, इस लिए बुद्ध 
भनेक हैं । ऐतिहासिक शुद्ध आदि बुद्ध या धर्मकाय को, जो कि 'एुक-मात्र 
तख है, अभिष्यक्ति सान्न हैं। धर्मकाय देश काल की उपाधियों से मुक्त 
है। निर्वाण का अर्थ शून्यता नहीं, बढ्कि आदि-बुद्ध को पवित्रता को प्राप्त 
करना है। घर्मकाय जंत्र नामरूप धारण कर लेता है तो उसे 'संभोग- 
काय” कहते हैं। वेदांत में इन्हं क्रमशः ब्रह्म भर ईश्वर कहा गया है । 
घर्मकाय से बोधिसत्वों की उप्पक्ति होतो है। मद्दायान ने अहंव के: 
आदर्श के बदले जो संसार से विमरुख रह कर अपनी मोक्ष के साधनों में 
ह्वगा रहता है, “योधिसत्व” का आदर्श रक्खा ।' हिंदू धर्म के अवतारों' 
की तरद्द सप्तार के कल्याण के लिए धर्मकाय से 'बोधिसत्व” उद्भूतः 
होते हैं | ब॒द्ध संसार में अपने ज्िए साधना करने नहीं आए । दु खिर्तो 
का प्रेम ही उन के झवतार का कारण हुआ्आा । योघिसत्व अ्विराम ससार 
के मोक्ष के लिए प्रयत्न करते हैं और वे अकेले आप मुक्त होने से 
इन्कार कर देते हैं। 'जब तक सखार दु-ख से मुक्त न होगा, हम भी 
अपना निर्ाण स्वीकार नहीं करेंगे', यह बोधि सर्वों को प्रतिज्ञा है । 
सिफ़ अपने आनद का ध्यान रक्षना बोधिसरवों ने नहीं सीखा। वो धिसर्त्वो 
में स्वाथ का लेश नहीं होता। ससार में कुछ दिन ठहर कर बोधिसप्द 
फिर बुद्ध भाव को प्राप्त हो जाते हैं। इन देव भावापन्न चुददों का ससार 
में श्रवतार होने पर उन्हें 'निर्माणकाय” कहा जाता है। अमिताभ, 
अपलो छितेश्चर आदि अम्य बुद्धों के नाम हैं जो कि देवभावापज्न अवस्था 
में ऐतिहासिक बुद्ध के साथ रहते हैं । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि महायान धर्म सें हिंदूघर्म फी सभी: 
चौज़ें वर्तमान हैं। बौद्धधर्म ने हिंदूघर्म का रोचक रूप धारण करके 
उन्नति की और फिर हिंदूधर्स के क्गभग समान द्वो जाने के कारण अपना 
झाकपंण खो दिया। भारतवर्ष से बौद्धधर्म के लोप दो जाने का पक 
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कारण यह भी था। उघर ब्राह्मणों ने घुछू को अपना अवतार मान लिया, 
इधर महायानों ने हिदूधर्म का विरोध छोड़ दिया और रामकृष्ण की पूजा 
की वैधता तक स्वीकार कर ल्ली* । वेष्णवधर्स और शेवघर्स का उदय होने 
पर महायान में कोई विशेषता नहीं रह गई। भिक्षुश्नों का उत्साह भी 
कम दो गया; उन्त के जोवचन की पवित्रता कम दो गईं। संघ कमज़ोर पढ़ 
शया। इन्हीं कारणों से बौद्धघर्म का हास हुआ । 
बौद्धथर्स का चिकास और द्वास वास्तव में भारतवर्ष के धार्मिक इति- 
दास का विषय है। यहां उन का थोडा-स्रा वर्णन ऐतिहासिक तारतम्य फो 
सुबोध बनाने के ज्षिप किया गया है। इस के आगे बौद्धों के दाशंनिक. 
संप्रदायों का च्णंन होगा । 
हीनयान और मद्दायान के अंतर्गत विभिन्न दाशनिक मतों का उदय 
हुआ ( बौद्धों के चार दाशेनिक संप्रदाय प्रसिद्ध 
हैं अर्थात्‌ सौन्नांतिक, वेभाषिक, योगाचार और 
माध्यमिक । इन में से पहले दो हीनयान के संप्रदाय हैं और दूसरे दो 
सहायान के । इन द्शनों के आपेक्षिक काज्न का निर्णय फंठिन है 
विशेषतः, माध्यमिक और योगाचार का काह्न-संबंध कुछ गडबड़ है। 
दाशनिक थविकास की दृष्टि से साध्यमिर्कों का शुन्यवाद योगाचारों के 
विज्ञानवाद से बाद को आना चाहिए । परंतु नाग्राुन का समय असंग 
ओर वसुबंधु से, जो कि विज्ञानवाद के प्रमुख शिक्षक हैं, पहले है । चिषय 
को ठीक से हृदधंगम कराने के लिए हम दाशंनिक विकास के क्रम का ही, 
अनुसरण करंगे | 
वेभाषिक मत का प्रतिपादन करनेवाल्नों में दिउ नाग और धघर्मझीर्ति 
लक हल मुख्य हैं। कुछ विद्वानों का मत है कि दिल - 
नाग कालिदास का समकालीन था क्योंकि 
'मेघदूत” में कवि ने उस पर कटाज्ञ किया है। दिल नाग ने 'प्रमाण-समु- 
९ राधाकृष्णन, माग १, पू० ५९८ 
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घय! नामक अंथ लिखा था जो संस्कृत में उपलव्ध नहीं है। धर्मशीतिं 
ने न्यायविंदु क्षिखा है। यह तकंशाखत्र का अंय है जिस पर धर्मोत्तर ने 
“टीका लिखी है । धर्मकीति शकराचार्य से पहले हुप्ला था | 
सौत्रातिक मत का संस्थापक कुमारत्नण्ध ( २०० इंसवी ) बताया 
जाता है। सौम्नातिक और वैभाषिक सप्रदाय में सेदक रेखा खींचना कप्ी- 
कभी कठिन हो जाता है । धर्मोत्तर को सौत्रातिक क्षेखक बताया जाता है। 
शायद्‌ तोन पिटर्को में से सूत्नरपिडक को विशेष सदर्व देने के कारण कुछ 
बौद्धों का सोन्रांतिक नाम पढ़ा | सौन्नातिक और चैमापिक दोनों को मिला 
कर सिर्वास्तित्ववादी” कद् ते हैं । 
योगाचार सप्रदाय के प्रव्तक असम और चछुघंधु थे। यद्द दोनों भाई 
थे, इन का समय तीसरी शत्ताबदी सममवा चाहिए। वसुवधु का 
अभिधर्मकोश' बौद्धों का प्रसिद्ध अंथ है । इस मत का दूधरा प्रसिद्ध अंथ 
“ल्लंकावतारसूत्र' है जिस में छुद्ध ने रावण फो शिक्षा दी है। प्रसिद्ध कवि 
-अश्वघोष, जिस ने 'बुद्धचरित” में घुद्धू की जीवन-कथा लिखी है, इसरो 
>मत का अजुयायी था। वह “श्रद्धोप्पाद-शास्त्र! का क्लश्चक है। 
माध्यमिक मत का प्रमुख लेखक नागाजुत है। नागाजुन ने 'मूज- 
नमध्यमकारिका! नामक अथ दिखा है जिम पर घत्कोतिं ने टीका की है । 
भारतीय दुशेन-प्तादित्य में इंम अप का बड़ा मद्वत्वपूर्ण स्थान है। नागा- 
जुन के तकना-प्रकार की नक़ज्न बहुत लेखकों ने को है। नेषघर्ार शओोइषं 
ने जो वेदात का प्रप्तिद्ध लेखक है, अपने 'खट्टनखइखाद्य' में नायाजु 
की श्राक्बोचना शेक्ती का आ्रध्रय लिया है। इस्लेंड के प्रसिद्ध दार्शनिक 
बेडले ने अनजाने, नागाऊुन के तकों का पुनरुजोवित किया है । मेइले की 
सत्यु को भो अभी पत्रह-बील वर्ष ही हुए हैं। नागाजुन के शिष्य आये- 
दुव का शितशास्त्र! या “चतुःशत्तका माध्यमिक का दूपरा प्रसिद्ध अंब है । 
नागाऊुन को च्रश्वघाष ( १०० ईंसवी ) का शिष्य बतत्वाया जाता 
नह 
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पाठकों को याद द्वोगा हि चार्वाक ने प्रत्यक्ष के अतिरिक्त खब प्रमाण्यों 
नसर्वाध्तिल्वाद-बैमाषिक और के परिस्याग कर दिया था। बोद्ध लोग प्रस्यक्ष 
सौन्नातिकः अनुमान प्रमाण और अनुमान दो प्रमार्णों को सानते हैं। इसे 
पक्षिए उन्हें श्रनुमान के प्रामाण्य को चार्वार्कों के विरुद्ध रद्या करनी पड़ी । 
अनुमान प्रमाण व्याप्ति पर निर्भर हैं । धूम या छुँश्चा अग्ति से श्रद्मम कभ्ो 
-नहीं देखा गया है, इस लिए घूम और बह्धि में व्याप्य-ष्यापक्न-भाव है । 
अग्नि व्यापक है। व्यापक के बिना व्याप्य नहीं रह सकता, अग्नि के 
बिना घूम की स्थिति अ्श्षमव है। धूम ओर अग्नि के इस सर्बंध का ज्ञान 
च्याप्ि-ज्ञान है । चार्वाक कद्दता है कि व्याप्ति-ज्ञान झूठा है, बोद्दों छा कथन 
है कि व्याप्रि-ज्ञान सध्य है | धूम को देख कर अग्नि या बद्ठि का अनुमान 
किया जा सकता है और यद्द अनुमाव ठोक भी है। 'इस पर्वत में बह्ि हे, 
क्योंकि इस में घुँआ है? यह अनुमान स्वेथा ठोक है। दो स्थानों में ब्याधि 
माननी चाहिए । एक तो कार्य-कारण में व्याप्ति-संबंध रहता है, दूसरे उन 
दो वस्तुओं में जिन में तादासम्य सबंध है। अग्नि घूम का कारण है इस 
किए उस में व्याप्ति मानी जा सकती दै। इसी प्रद्धार जाति ओर उपक्ति 
में नित्य संबंध है । एक पशु हरिण न हो यह संभव है, परतु हरेक हरिण 
की श्रेणी पशुत्व के अंतर्गत है। जहां “तदुस्पत्ति! ओर 'तादासय” सबंध 
“रहता है चहां व्याप्ति सानी जा सकतो है और माननी चाहिपु। 
यौद्धों का कथन है छि संदेह या संशय पुक दृद तक दी करना चाद्विए । 
यदि सदेह अनुभव के विरुद्ध चत्ना जाय तो उसे छोड़ देना चादिएु | वह 
संदेह जो इमें विरोधाभास या ब्याघात में फंसा दे त्याज्य है--ध्याघाता- 
चपिराशंका। अ्रन्लुसान के प्रासाण्य में संदेह करना जीचन के विरुद्ध दै, 
चह स्वतः-विरोधी भी है । भ्रनुमान को प्रमाण माने बिना जोचन का काम 
नहीं चल्ल सकता। फिर अनुमान का भ्रप्रासाण्य भी अनुमान को सद्दायता 
>के बिना, 'केवल्न प्रत्यक्ष से, सिद्ध नहीं कियो जा सकता। इस दिए 
“अनुमान को अचश्य प्रसाण सानना चाहिए । 


व दुशनशास्त्र का इतिद्दास 


मनुष्यत्व बहुत से मनुष्यों में रहता है इस ल्षिए मनुष्यर्व छो सामान्य 
या जाति कट्ठते हैं। इसी प्रकार घटरव जाति, 
सामान्य शदद का निषेध १. जाति आदि मानी जाती हैं। नैयायिर्कोि 
के इस मत का दौद्ध ढोग खडन करते हैं। घट ह्वी वास्तविक है, घटरव 
( घड़ापन ) वास्तविक नहीं है। वेभाषिकों और सौत्रातिकों का कथन दे 
कि 'घटरव! या 'मनुष्यर्व” केवल कल्पना की चीज़ें हैं, इन की कहीं सत्ता 
नहीं है। प्रत्येक परतु का अपना श्रत्नग गुण है, सामान्य ग्रुण नहीं पाए: 
जाते। संसार के सारे पदार्थ 'स्वलक्षण! हैं, स्वलषक्षणों का समुदाय ही 
जगत है। सामान्य ज्तर्ों का अभाव है; अथवा वे कल्पना की चोज़ें हैं । 
वैसाषिकों के मत में इसी प्रकार गुण, कर्म, नाम, भौर द्वृष्य भी काहपनिक 
है।यह हमारी घुद्धि की धारणाए मात्न हैं। वाह्य जगत में इन जैसी 
कोई वस्तु नही है । सर्वास्तिस्ववादियों का यद्द मत छुछ-कुछ अरस्तू और 
फट से मित्रता है। भरस्तु ने सामान्यों ( यूनिवर्सत्स ) की अ्त्नग सत्ता 
नहीं भसानी और कांट ने भो हष्य, गुण थ्रादि की धारणाओं को मनः- 
पापेत्त या चुद्धि-सापेक्ष 58राया है । 
नैयायिकों के मत में सरपदार्थ उसे कहते हैं जिस का सत्ता सामान्यः 
हे से योग हो ( सत्तासासान्ययोगिस्व सरवम्‌ ) 
20% 33206 असत्‌ पदार्थ वह है जिस का सत्ता? नामक 
महासामान्य से संबध नहीं हैं । “अ्रश्वत्वा 'गोत्वः 'घरत्व! आदि जातियाँ” 
छोटी या कम व्यापक जातिया हैं, इन्हे श्रपर सामान्य फटद्दते हैं । पहुष्व 
ज्ञाति अश्वत्व या गोत्व की अपेक्षा बढ़ी है अर्थात्‌ ज़्यादा ध्यापक है हूस- 
लिए पशुत्व जाति शझश्वर्व की अ्पेत्षा 'पर सामान्य! हैं। “सत्ता? जाति: 
सयथ से घी जाति है; सत्ता की अपेक्षा कोई जाति पर! नहीं है । हस्क 
सत्ता जाति से जिस का योग हो वह 'सत्पदार्थ! है | 
बौद्ध जोग इस मत का खडन करते हैं। यदि हम नैयायिर्कों काए 
१देखिए हिरियज्ञा, ० २०४ 
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मत माने तो स्वयं सत्ता? जाति में सत्पदार्थ का यह ज्क्षण नहीं घटता १ 
“इस लिए नेयायिर्कों का रक्षण “अव्याप्त! है। फिर बोद्ध विचारक सामान्य 
ज्क्षण या जाति के पृथक्‌ अ्रस्तिस्व में विश्वास भी नहीं रखते । प्रश्न यद्द 
है कि बौद्धों के मत में सत्पदार्थ का क्या लक्षण है ! 
सप्पदार्थ वह है जो कुछ करे, जिस में श्र्थ-क्रिया-कारिता हो ( अर्थ- 
क्रियाकारिस्वं सत्वम्‌ )। जो कुछ करता नहीं वह असत्पदार्थ है । सत्पदार्थ 
की मुख्य पहचान यही है कि वह अपने अस्तित्व के प्रत्येक क्षण में कुछ 
करता रहे । सस्पदार्थ प्रतिक्षण अपने कार्यो को उत्पन्न करता रद्दता है। 
अध्येक सथ्पदार्थ प्रस्येक क्षण में किसी कार्य का कारण होता है; घह कुछ 
-न कुछ कार्य उत्पन्न करता रहता द्वै । सरपदार्थ के इस लक्षण से क्षणिक- 
-चाद' का सिद्धात सिद्ध होता है। 
ससार के सारे पदार्थ क्षणिक हैं, वे प्रतिष्तण बदलते रहते हैं । विश्व 
में कुछ भी स्थिर नहीं है । आध्याध्मिक जगत 
ओर भौतिक जगत में सभो कुछ परिवततन- 
“शीतल है। जिन्हे हम 'वह्दी! कह फर पद्दचानते ओर स्मरण करते हैं ये 
चास्तव में वह्दी? नहीं होते । जीवन के किन्‍्दीं दो क्षणों में हम स्वयं “चह्दी' 
नहीं रहते । ऊपर हम देख चुके हैं कि च्णिकवाद में स्पृति और प्रत्यमिक्षा 
को व्याख्या नहीं दो सकती । प्रश्न यह है कि इन कठिनाइयों के हाते 
हुए ऐसी कौन सी युक्ति है जिस के कारण क्षणिकवाद को विचारणाीय 
'खिद्धांच क॒द्दा जा सके ? 
सुश्शिकवाद की युक्ति सत्पदार्थ की परिभाषा से प्राप्त होती है। “सर्व- 
दुशंन-सम्मह” में इस युक्ति को स्पष्ट रूप में व्यक्त किया गया है। कार्य 
को उत्पन्न करन का अर्थ है कारण का कार्यरूप में परिणत हो जाना । 
मिट्टी घट चामक कार्य को उत्पन्न करतो है इस का अर्थ है कि मिद्दो घट- 
रूप हो जाती है। हम देख घुके हैं कि सस्पदार्थ का क््तण 'कुछ करते 
रहना? अर्थात अनवरत कार्यो को उत्पन्न करते रहना है। इस का भर्थ यहद्द 


चणिकवाद 
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हुआ कि प्रत्येक सपपदार्थ प्रतिक्षण कार्य उत्पन्न करता रहता है अथवा कार्य- 
रूप होता रहता है। श्रत्येक सत्पदार्थ प्रतिद्ण अपना स्वरूप परिवत्तिंत 
करता रहता है । इस का साफ़ पर्थ यदी है कि प्रस्येक सत्पदार्थ चणिक- 
है ( यत्सत्‌ तरचणिकम्‌ ) । 
आप कहेंगे कि 'सप्पदा् वह है जो कार्य उत्पन्न करे! | इसे मान कर 
सी 'कणिकवांद से बचा जा सकता है। यह क्या ज़रूरी है कि एक- 
सत्पदार्थ अभी अपना कार्य उत्पन्न करे । मिद्ठदी झ्राज या पअभसी ही घढ़ा 
क्यों बन जाय, कलर क्यों' न बने ? लेकिन बौद्ध इस आलोचना से सह- 
सत नहीं होंगे। मान जीजिए कि विवाद-ग्रस्त सपदार्थ 'क? है जो दि 
ध्? “ग! आदि कार्यो की उत्पन्न करने की क्षमता रखता है। यदि “कः! में 
'सः को उत्पन्न करने की क्षमता है तो चद्द 'ख! को तुरत छरपन्न कर 
डालेगा, और यदि उस में यह क्षमता नहीं है तो बद्द 'ख” को कभी उपस्न 
नहीं करेगा। 'ख? को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए 'कः श्रकर्मेण्य रहे 
अर्थात्‌ ख” को उत्पन्न न करे, यह असभव है| यदि 'ख” को उत्पन्न करने 
के क्षिए “क? को किसी और वस्तु व की श्रावश्यकता पढती है तो कद्दना 
चाहिए कि कः' में 'ख? को उस्पन्न करने की 'हमता नद्दी है। परंतु यदि 
“क? में किसी भी कार्य को उत्पन्न करने की क्षमता नहीं है तो वहद्द 'है?” 
वह सप्पदार्थ है, इसी में संदेह है । 
प्रत्येक घतमान पदार्थ को था दो अपना कार्य अभी इत्पन्न फरनए 
चाहिए या कभी नहीं। “ख? को उत्पन्न करने की क्षमता रखते हुए । 
यदि 'क” आज 'शकर्मण्य रह सकता है तो कल्न क्यों नहीं रह सकता 
जो वतंमान क्षण में कुछ नहटीं कर सकता उस से भविष्य में क्या ग्राशा 
की जा सकती है ? और अगर 'कः अभी खि! को उसपत्त करता है तो 
इस का अर्थ यह है कि “क' “ख में परिणत हो जाता है, बदल जाता है। 
क! के नष्ट होने पर ही “सत्र उत्पन्न हाता है इस प्रकार हम देखते हैं कि 
सारे सत्पदार्थ चरणिक हैं | 
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सुशिकवाद को कुछ आलोचना हम पहले भाग में दे चुके हैं। प्रायः 
सभी शास्तिक्त और नास्तिक विचारकों नेः 
चणिकवादु का खंडन किया है। 'सर्वदश्शन- 
संगह? में जेनों की ओर से क्षणिकवाद को समीक्षा इस प्रकार की गई है ( 

कृतप्रणाशा कृतक मे घ्ोग-भवग्न मोक्षस्म ति भंग दोषान | ! 

उपेच्य साक्षातक्षण भगमिच्छ ज्ञहों मद्दा साइसिकः परोउसो ( पृष्ठ २१ )- 

क्षणिकवाद को मानने पर किए हुए कर्मो' का फल नहीं मित्र सकता“ 
इस लिए “कृतप्रणाश? ( कृत कर्म के फल्न की अ्रप्राप्ति ) दोष ञआाता है । 
इसी प्रकार वर्तेमान कर्ता को जो रुमेफल आपत होता है वह सी न्‍्याय- 
संगत नहीं है। क्योंकि जिन कर्मा का फल मिल रहा है वह अन्य कर्ता 
ने किए थे। यह 'अक्लत कर्म भोग” अथवा “अ्रकृताभ्यागम! दोष हुआ | 
स्मृति भी नहीं बन सकती । क्षणिकवाद के अनुसार बध-सोक्ष भी नहीं हो 
सकते । इतने आज्षेपों के रहते हुए क्षणिकवाद को माननेवाल्रा प्रतिपक्षी- 
सचमुच बढ़ा साहसी है । ह 

खांख्य सूत्र का कहना है कि क्णिकवाद को मानने पर कार्य-कारण-- 
व्यवस्था नहीं बन सकती । क्यों कछि--- 

पूर्वापाये उत्तरायोगात्‌ । ( श्र० $ । ३६ ) 

पूर्वेस्प कारणस्यापाय काले उत्तरस्य कार्यस्य उरप्तयनौ चित्यादपि न: 
क्षणिकवादे घंभवति करार्यकारणभावः। ( विज्ञान भिक्ु ) 

जब तक कार्य उत्पन्न होता है तब तक कारण नष्ट हो चुकता है।. 
नष्ट हुए कारण से कार्य की उत्पति नहीं हो सकती । अन्यथा किसी वस्तु 
के नाश होने से कुछ सी उत्पन्न हो जाय । 

नैयायिर्को ने भी साधारण आज्षेपों के साथ ही एक महत्वपूर्ण आ्तेप, 
किया है । बौर्धों ने नेयायिकों के सत्पदार्थ के क्कक्षण का खंडन किया& 
कोर नई परिभाषा दी है। नेयायिक ब्वोगों का कथन है कि बौद्धों की परि-- 
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भाषा सान लेने पर किसो चीज का छान नहीं हो सकता । “अर्थक्रिया- 
कारिता! सप्पदार्थ का लदइ्॒ण है । इस का ध्र्थ यद्द है कि किसी पदार्थ 
को जानने के क्षिएु उस की 'अर्थक्रियाकारिता) या व्यावद्दारिक योग्यता? 
को जानना चाहिए। यदि झाप किप्ती पदार्थ को जानना चाहे त्तो आप को 
उस की च्यापद्टारिक च्मता का ज्ञान प्राप्त करना चाहिए। इस का अर्थ यह 
है कि आप उस पदार्थ के "कार्य! का ज्ञान प्राप्त कर | लेकिन उस कार्य! 
का ज्ञान-- ख! का ज्ञान--कार्य के कार्य भर्थात्‌ ग! को जाने बिना 
नहीं हो सकता । इसी प्रकार 'ग? को जानने के लिए 'गः के कार्य 'घ' को 
जानना ज़रूरी है। यद्द अनवस्था दोप है । 

यदि कुछ भी स्थिर नहीं है तो व्याप्ति को अह्ण करके अनु मव करने 
वाल्ना कर्ता भी नहीं मिज्न सकता । इस प्रकार श्रनुसान-प्रमाण असंभव 
हो जायगा । यह नेयायिकों की दूसरी झाद्योचना है । 

सणिकवाद के सिद्धांत को सभी बौद्ध मानते हैं। इस के बाद एम 
वैमापिक मत का विशेष वर्णन करेंगे । 

सर्घास्तिव्ववादी वाद्य जगत की स्वतन्न सत्ता स्वोकार करते हैं । उर्न् 
हम यथार्थवादी और बहुखवादी या अनेकचादी 
कह सकते हैं । वेभाषिकों के मत में, समस्त 
विश्व पररुपर-निरपेत्ष अनत स्वनत्तणों का सम्लुदाय है। प्रश्येक स्वन्नत्तण 
अपने ही समान है और उस का वर्णन उसो के समान हो सकता है । 
किन्हीं दो स्वक्नत्णों फा, एक-सा वर्णन नहीं हो सकता । वेधभापिक परमाणु- 
वादी है। स्वक्नज्लण परसाणुओों के बने हुए हैं। इन के परमाणुश्रों को 
परिवर्तन-शीत्ष समझना चाद्विए । वेमाषिक चार तत्वों में विश्वास रखते 
हैं भ्र्थाव्‌ एथिवी, जत्न, वायु भौर तेज । थे भ्राकाश-तध्व को नहीं सानते । 
परमाणु को चछु, ओज्र, नासिका भ्ादि इंद्वियों से अहण नहीं कर सकते। 
सर्वास्तित्ववादी दो और तीन परमाणुर्थभों के समुदाय नहीं मानते । 
ससार के सारे पढ़ार्थ या तो भूत और सौतिर है अथवा चित्त और 


चैमापिक सप्रदाय 


बौद्धवर्म का विकास--दाश निक संप्रदाय 


चैतस"' सर्वास्तित्ववादी नेराश्म्यवाद के समर्थक हैं । बाह्य विषयों हक । 
कर इंद्वियां विज्ञानों को उत्पन्न करती हैं। विज्ञानों के अतिरिक्त के हे 
आर्मा नहीं है । इद्वियां भौतिक हैं । 
चाह्य पंदार्थ चित्त में अपना श्राकार अथवा अपने शाकार के विज्ञान 
उत्पन्न करते है । इन विज्ञा्ों और वाह्य पदार्थों दोनों का 'प्रद्मच्! होता 
है। इंब्रिय-शान ठीक पर स्पष्ट होता है बोद्धिक ज्ञान कल्पना-प्रसूत्त 
और झूडा होता है । 
बुद्ध एक साधारण मनुष्य थे भिन्हों ने अपने प्रयत्न से निर्ाण प्राप्त 
किया । मरने के साथ ही उन की सत्ता का अंत हो गया । 
वाह्य जगत की सत्ता है लेझिन उस का ज्ञान प्रत्यक्ष से प्राप्त नहीं 
होता । वाद्य पदार्थो' की तस्थीरं मन पर 
खिच जाती हैं, ज्ञिन की सहायता से वाद्य 
वस्तुओं का अनुमान किया जाता है । यदि प्रत्यक्ष मानसिक तस्वीरों का 
हो होता है तो वाद्य जगत को मानने की कया ज्ञरूरत है ? सौन्नातिकों 
का कथन है कि बिना वाह्य जगत की स्वतंत्र सत्ता साने काम नहीं चत्त 
सकता । प्रत्येक मानसिक तस्वीर या विज्ञान के प्रत्यक्ष के साथ ही वाह्म 
पदार्थ का भी प्रत्यक्ष होता है। मानसिक विज्ञान के ज्ञान का एक अंग 
वाद्मता? का ज्ञान भी होता है ! विज्ञान किसी वाह्य पदार्थ की ओर संकेत 
करता है, यह विश्वास इतना स्वाभाविक है कि इस में अविश्वास करने 
वाले को हेतु देना चाहिए न कि विश्वास करने वाक्षे को। यदि दृष्ट 
पदार्थ विज्ञान का ही विकार होता तो डस के साथ उस के 'बाहरपन! या 
बाहर होने का ज्ञान न आता। चाद्मता विज्ञानों में नहीं पदार्थों में है । 
श्री शंकराचाय ने भी योगाचारों के विरुद्ध इसी तक का प्रयोग किया है । 
धाद्यता'-ज्ञान की सिद्धि के लिए बुद्धि-निरपक्ष वाह्य-जगत की सत्ता स्वी- 
१पॉच भूतों के बने हुए पदार्थों को “भौतिक! कहते हैं, चित्त के विकारों को 
'वैत्त” कहा जाता है, जैसे सुख, दु ख, मोह, विचार आदि । 
श्र 


सौत्रातिक-दर्शन 
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कार करना आवश्यक है। दूसरे, बिना वाद्य पदार्थों" को माने विज्ञानों की 
विचित्रता समर में नहीं ग्रा सकतो । किसी विशेष कण में एक विशेष 
विज्ञान क्यों उप्पन्न होता है इस का कारण विभिन्न वस्तुओं की उपस्थिति 
के अतिरिक्त कुछ नहीं हों सकता | पाश्चात्य विज्ञानबादी बरकले ने 
विज्लानों की विभिनज्नता का कारण ईश्वर को बतलाया था। परत्ु ईश्चर 
की सत्ता सिद्ध करता सरव नहीं है। बकले धार्मिक व्यक्ति था और उस के 
युग में भी ईश्वर को सत्ता में सहज विश्वास था। बौद्ध ज्ञाग जन साधा- 
रण के प्रर्थ में ईश्वर को नहीं मानते | 

क्योंकि स्वलक्षर्णों का ज्ञान अनुमान से द्वोता है इस किए उन के 
विषय में संशचात्मक भाषा का ही प्रयोग करना चाहिए । वास्तव में 
वैमापषिक्रों के सद में भी 'स्प्रतत्तणों' का ज्ञान सिद्ध नहीं होता । जो संसार 
के सब पदार्थों से विन्नत्षण है ऐस स्वलक्षण का वर्णन ही नहीं हा सकता, 
इस प्रकार के अभ्रनत स्वलचण अनत अशेय पदार्थ हो समझने चाहिए । 
सोन्रातिक के मत में तो स्वजज्ष्यों की सत्ता भी अन्ञुमान-साध्य है। 
स्ववत्तणों का प्रद्यत्ष नहीं होता। इस किए उन के विषय में कुछ भी 
कहना और भी कठिन है। फिर भी सौच्रांत्िक मानते हैं कि वाह्य पदार्थ 
ज्ञणिक हैं ह 

सौन्नातिकों के इस मत का कि वाह्मय पदार्थों की उपस्थिति श्रनुमान- 
द्वारा जानी जांती है, वेभाषिक्नों ने खड़न क्यि। है। वास्तव में सौत्रनांतिक- 
कृत अ्रवेज्षण का का विश्लेपण मनृष्यों की साधारण-बुद्धि के विरुद्ध है। 
मेरा श्रनुभव यही है कि में पेड़ को देखता हू । यह कहना कि वास्तव में में 
पेड की मानसिक तस्वीर या विज्ञान देखता हूँ झोर उस से पेड़ का अलुमान 
करता हू व्यर्थ का पांडत्य है। “तुम पहले पेह का मानसिक या चेत्त 
विकार देखते हो भौर फिर उस के द्वारा वाह्मय पढ़ की प्योर घकेत करते हो”, 


अवेच्य अर्थात्‌ देखने की क्रिया या घटना, 'दशन-क्रिया? में क्या होता है 
इस का विश्लेषण अथवा निरूपण । 
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यह बस्तु-म्थिति का ढीक चर्णन नहीं मालूम होता | सीधी बात यह है कि 
में आॉखसखोलते ही तुरत पेढ़ को देख लेता हू । 
वैभाषिकों के समान सोचन्रातिक सी परम्ताणुवाद, नेरात्यवाद शोर 
झनीश्वरवाद के समर्थक हैं। सम्यक्‌ ज्ञान से सारी इच्छाएं पूरी हो सकती 
हैं। बारा ज्ञान व्यावहारिक या प्रयाजन-सूलक होता है । सिध्या ज्ञान वह 
है जिस से प्रयोजन-प्रिद्धि न हो सके । स्वप्न के जल से प्यास नहीं छुकती । 
धर्मोत्तर ने अपने न्‍्यायतिदु में उपर दर्शन या प्रेक्षण अथवा इंद्विय-प्रत्यक्ष 
को सत्य कहा है जो सर्था दृष्ट पदार्थ पर निर्भर हो, जिस में कल्पना ने 
कुछु जोड़ना या घठाना न कर दिया हो। नाम और सबध बौद्धिक हैं, इस 
लिए सत्य को विकृत करनेवाले हैं। नाम और सबंधद्वीन निर्विकक्पक प्रस्यक्ष 
में स्वत्नज्णों का वास्तविक रूप प्रकट हाता है । 
संसार का कोई बनाने वाला नहीं है। यह सृष्टि ग्रनादि काल से या 
ही चल्नी आ रही है। प्रत्येक घटना के एक से श्रधिक कारण हवते हैं, इस 
लिए एक सृष्टि कर्ता जगत का कारण नहीं हो सकता । 
हीनयान के दा दाशनिक सप्रदायों का वर्णन हम कर चुके | महायान 
योगाचार अथवा के अतरगंत भी दो प्रसिद्ध दर्शन हैं -थोग[- 
विज्ञानवाद चार श्रोर साध्यमिक्र । यागाचार को विज्ञान- 
घाद और 'ज्ञानाह्वेतवाद! भी कद्दते हैं । योगाचार मत में अनेक शिक्षक हुए 
हैं और उन के सिद्धातों में कहीं-कहीं भेद है । चागाचार नाम से प्रकट होता 
है कि इस सत के माननेवालों की योगिक क्रियाओं में आस्था है भोर 
उन्हों ने अपने दाशंनिक सिद्धातों को यागाभ्यास-जनित श्रनुभव के बल पर 
प्रतिपादित किया है । 
सौत्रातिकों की श्राल्षोचना ही योगाचार दर्शन फो गति प्रदान करती 
है। सोन्नातिक्ों ने सानसिक तस्वीरों अथवा वबिज्ञानों को प्रध्य्ष-गोचर 
ओऔर वाह्य पदार्थों" को अजुमेय ठहराया था। मानसिक तस्वीरों का कोई 
वाह्य कारण द्वाना चाहिए । विज्ञानवादी वाह्य संसार की सत्ता को एकदम 
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अस्वीकार कर देता है । सौन्राति्कों की जो शआआज्नोचना वैभाषिकों ने की 
थी उच्च से योगाचार की झाल्ाचना भिन्न है। योगाचार मानता है कि इसमें 
प्रत्यक्ष 'चिज्ञानों) का ही होता है, वाह्य पदार्थो" का नहीं। इस विषय में 
उस का सौप्रातिक से मतसेद नहीं है । पर वद्द भागे बढ़ कर सौम्नातिक 
के विरुद्ध कहता है--इसीलिए वाह्य पदार्थों की सत्ता मानने की ज़रूरत 
नहीं है। जिन पदार्थों का कभी प्रस्यक्ष अनुभव नहीं होता उन के मानने से 
क्या ज्ञाभ ? यह थ्रावश्यक नहीं कि विज्ञानों के आदुर्भाव के कारण वाह्म 
पदाथं ही हों । विज्ञा्नों के कारण स्वय विज्ञान भी हो सकते हैं। एक 
स्णिक विज्ञान दूसरे क्षणिक विज्ञान को उत्पन्न करके नष्ट हो जाता है । 
इसी प्रकार चिज्ञानों का प्रवाह चत्नता रहता है । विज्ञानों का यह प्रवाह था 
विज्ञान-सतान, ही चरस तथ्व है। विक्षानों की घारा के अ्रतिरिक्त ससार 
में कुछ भी नही है। योगाचार वाह्य जगत और झआास्मा दोनों की सत्ता से 
इनकार करते हैं । 

यदि सप कुछ विज्ञान-मान्न ही है तो पदार्थ 'बाहर' क्‍यों दीखते हैं ! 
विज्ञान तो द्रष्टा के भोतर होते हैं, यद्दी नहीं बल्कि यह विज्ञान संत्तति हो 
आत्मा या द्वुष्टा है, तो फिर प्व पदार्थ मुझ में हैं या में ही सब कुछ हूं, 
ऐसा अनुभव द्ोना चाहिए । इस के विपरोत, यद्द पदार्थ मुझ से भिन्न भौर 
बाहर हैं, ऐसा अनुभव क्यों होता है । 

विज्ञानवाद का उत्तर है कि द्वष्य, गुण आदि की भॉति 'बाहरपन! की 
घारणा भी काल्पनिक या बुद्धि-सापेत्ष है। इस ज्षिए यह श्राक्षेप कोई बड़ी 
कठिनाई उपस्थित नद्दों करता । 

विज्ञानवाद का सब से बढ़ा तक स्वप्तों की सृष्टि से मिलता है। स्वप्त 
में, विपत्तियों के अचुसार भी, वाह्य सौतिक पद॒ुएर्थ नहीं होते । फिर भी 
बहा तरह-तरद्द के पदार्थ दीखते हैं। वेचित्य की व्याख्या के लिए वाह्य 
जयत आवश्यक नहीं है । स्वप्त के हाथी-घोढ़े भी द्वुष्टा के 'बाहर' दिखाई 
देते हैं। इस द्विए 'बाहरपन! की सिद्धि के क्षिए वाद्य जगत की सत्ता 
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मानना श्रावश्यक है । 

योगाचारों की मिध्या-दुर्शन की व्यास्या आत्म स्याति कहलाती है । 
शुक्ति या सीप में रज्तत या चाँदी दिखाई पढ़ती 
है, रज्जु ( रस्सी ) में सर्प दिखाई देता है, 
इप का कया कारण होता है? योगाचार का उत्तर है कि सानसिक विज्ञान 
ही बाहर रजताकार में परिणत दो ज्ञाता है। विज्ञानन्सतान या विज्ञान- 
श्र खज्बा की ही एक की, जिसे दूसरी कढ़ियों से अ्रत्नय करके नहीं देखा 
ज्ञा सकता, रजत-झूप में दिखाई देने क्ृगती है । रजत का दूसरा कोई 
थाधार नहीं होता । 

आर्स स्याति के भ्लालाचर्को का कट्टना है कि सुख, दुःख आदि की 
तरद रज्ञत को झांतरिक नहीं माना जा सकता | फिर 'बाहरपन” का 
अ्नम क्यों होता है, यद्ट विज्ञानवादी नहीं बता सकते | जिस ने कभो सप 
नहीं देखा है उसे सर्प का भ्रम नहीं हो सकता, इस प्रकार जिस वाह्मता 
( घाहरपन ) का स्त्॒तन्न भ्रनुभव नहीं है, उसे उस का भ्रम भी नहीं हो 
पकता । जिस का भ्रम होता है उस का कहीं सध्य अनुभव भी द्वोना 
साहिपु । विपशुमित्र वध्पा-पुनत्न ( बॉक्छत का बेटा ) प्रतीत होता है, ऐसा 
भ्रम किसी का नहीं होता ।" कारण यही है छि बोर के पुत्र का प्रध्यक्ष 
अनुभव किप्तो ने नहीं किया है । 

विज्ञानवाद स्कॉटलंड के प्रसिद्ध दाशनिक ब्कले के सिद्धांतों से 

मिलता-जुकता ऐ । बर्कज्ञ,ने विज्ञानों ( थ्राइडियाज़ ) का कारण इंश्वर 
झोर व्यक्तिगत भाष्माश्नों को मी माना था । यहा वर्कले विज्ञानवादियों की 
झपेणा कम खंगत घा । वास्तव में भ्रनुभद इंश्वर चौर जीवाध्माश्रों की 
पता की गयाहो नहीं देता। बकले के थद्‌ झ्यूम न ईश्वर झादि को सानने 
से एनपार कर दिया। झनुभय के यज्ल पर॒खिज्ञानों के भ्रतिरिक्त किसी: 
पस्तु को सत्ता सिद्ध नहीं होती । छा ने कार्य-छारण सबंध को सत्यता 
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में भी सदेह किय्रा | हमारी द्रव्य, गुण, कारणता, चाश्मता श्रादि की 
बोद्धिक धारणाए *ष्टि-क्रम के अनुकूल ही हैं, यह निश्चयपुर्वक नहीं 
कहा जा सकता | 

इस के बाद हम चिज्ञानवाद के कुछ विशिष्ट विचारों का वर्णन 
करंगे । इन विचारकों में श्रातरिक सतभेद भी हैं। विज्ञानचाद का सब 
से प्राचोन विचारक अश्वघाष? है। 


सप्तार की सारी वस्तुए विज्ञान का ही विकार हैं। विज्ञान के अति- 
अदवधोष का भूत- रिक्त कहीं कुछ भी नही है । नदी, पव॑त, घृत्त 
तथता दर्शन जीउजतु सब॒विज्ञान स्वरूप हैं--सवव बुद्धि- 

मर्य जगत्‌ । यद्द विज्ञानवाद की मुज शिक्षा है। इस विज्ञान-प्रवाह के 
पीछे क्या कोई शाश्वत तत्व है ? विज्ञानचाद के अरयत प्राचीन शिक्षक 
अश्वघोष ने इस का उत्तर भावात्मक दिया था। अश्वघोष कनिष्क 
का समकालीन था ( १०० ईसवथी )। वह दार्शनिक और कवि दोनों 
था। प्रसिद्ध 'बुद्धचर्तिः की रचना अश्वधोष ने ही की है। विज्ञान- 
सतान क पीछे जा विश्व-तत्व है उसे अश्वधोष ने 'भूततथता? नाम 
दिया था। पश्वधोष ने डर्पानिषदों का श्रध्ययन किया था और उस की 
शूत्ततथता” का वर्णंन निष्प्रपच ब्रह्म के वर्णन से सिज्नता है। हमारे 
झध्यात्मिक जीवन के दो पहलू है, एक का सबंध भसूततथता से है झोर 
दूसरे का परिवतंनशोल्न विज्ञान-प्रवाह से | मनुष्य स्थिर भर अस्थिर का 
मिश्रण है। वास्तव में भूततथता निःस्पद और एक-रस है। अनादि 
वासना के कारण हमें उस में विज्ञान-चबुदुबुद्‌ उत्पन्न होते दीखते हैं।" 
भूततथता का वर्णन नहीं हो सकता। वह न सच है न श्रसत्‌, न एक 
है न अनेक । भूततथता पश्रभावास्मक है क्‍योंकि वह जो कुछ है, उस से 
परे है । वह भावास्मक है क्योंकि सब कुछ उस के अतर्गंत है, उस से परे 


१इडियन आइटियलिजुम, पू० 5० 


पौद्घर्म का विकास--दाशंनिक संप्रदाय १६६ 


कुछ भी नहीं है । अ्रविद्या से मुक्त होने पर भूततथता या विश्वतत्व का 
घास्तविक रूप प्रकट होता है| अ्ज्ञान के क्ोर्कों से चल्लायमान चित्त में 
घासना की बहर उत्थित होती हैं। अ्रविद्या के कारण 'अ्रहमाव! उत्पन्न 
होता है जिस से दुःख होता है। वस्तुत: न दुःख है, न बधन । सब सदा 
से मुक्त द्वो हैं। भूततथता में सुष्टि ओर प्रत्यय का दृश्य श्रज्ञान के 
फारण है। चित्त के शांत द्वोने पर वस्तुश्नो की श्रनेकता अपने झ्ाप नष्ट 
हो जाती है । 

ज्नंकावतार सूत्र का दुर्शन अश्वधोप के सिद्धांतों सं काफी समानता 
रखता है। यह प्रथ मद्दायानों में पविन्न माना 
जाता है । 'भूततथता' के स्थान पर ल्कावतार 
सूत्र में 'आलयविज्ञान! शब्द छा प्रयोग भी किया गया है। हमारा दृश्य 
जगत का ज्ञान बिल्कुल निराधार है | दृश्य पदार्थों में काई तध्व नहीं है | 
चृश्य जगत न तो आलय विज्ञान ही है न उस स भिन्न; लहरों को समुद्दः 
से न भिन्न कद्दा जा सकता है ज अभिन्न ।* वास्तव सें लकावतार में दा 
प्रकार का दर्शन पाया जाता है, एक उच्च और एक नीची श्रेणी का।' 
फही-कहीं तो एक चरस तत्व-- आल्षयविज्ञान या भूत्ततथता- सें विश्वास 
प्रकट श्िया गया है, कही अश्वधोष के सिद्धात को श्राज्नाचना की गईं 
है।* एक आलय-विज्ञान या भूततथता नाम का अंतिम तत्व है, यह 
कथन ज्ञोकबुद्धि के स्वाथ एक प्रकार की रियायत है । अश्वघोष फी 
त्थता) शुन्यता नहीं है बल्कि एक भावास्मक पदार्थ है। “ल्कावतार।ं 
का किसी भाव पदार्थ मे विश्वास नहीं है ।* सत्‌ असत्‌ की घारणाए 
झूठो हैं। कार्य-कारण में विश्वास सी मिध्या 8। ससार के पदार्थ 


भू 


साया-माम्र हैं श्रोर स्वप्न सुष्टि के समान झूठे हैं । लंझावचार कहीं-कहीं 


छलकावता स्सृत्र 


१इटियन आइएटियलिएम, पू० ९२ १वद्दी, १०३ 
ध्वहदी, ए० १०१ 
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'आलय-विज्ञान' के चरम तत्व होने का वर्णन करता है, परंतु उस का 
अतिम सत यही है कि विश्व में कोई तत्व नहीं है। अ्रश्वधोष ने 
मूततथता का सुदर वर्णान दिया है। 'सूततथता के अनेक नाम है। 
यदि इसे चित्त को शाति देने वाजा कहूँ तो यह निर्वाण है। यही बोधि 
है जो अज्ञान का नाश करती हैं। प्रेम और चुद्धि का खोन होने से यही 
घर्मछाय कहलाती है। यहो कुराज्ञमूत् है? ( यामाकामी ) ल्द्ावतार 
को यह वर्णांत स्वीझार नही होगा। 

दर्शन-क्रिया वास्तव में सृब्टि क्रिया है। देखने झौर जानने का श्र्थ 
दृश्य और शेय पदार्थों को उत्पन्न करना है । 
स्मरण भौ एक प्रकार की सृष्टि है। विज्ञान- 
घाद के मुख्य सिद्धात का प्रचार करने का बहुत कुछ श्रेय असग और वसु 
वघु को है। स्वप्न की समता के अतिरिक्त जगत को विज्ञानमय सिद्ध करने 
के ज्षिए विज्ञानवाद के दो तक हर्मे भ्रौर देख बोने चाहिए । 

झ्ात्मावगति ( अपनी अ्रवगति या अलजुभूति ) में श्राष्मा स्वय ही शेय 
और ज्ञाता होता है। 'मैं हू! के ज्ञान में जानने वाजा भौर शोय एक ही 
पदार्थ है । इसी प्रकार सारे विज्ञान जश्ञाता और श्ञय दोनों हैं | शातृरूप से 
देखने पर विज्ञान पतान 'श्रास्मा! प्रतीत होता है भौर शेयरूप से देखने पर 
पदुर्थ-समृह; वास्तव में विज्ञानों के अतिरिक्त कट्ठीं कुछ नहीं है । हक 

तीसरी युक्ति 'सहोपलम नियम! पर निर्भर है। नीला रंग और 
नीले रंग की चुद्धि या विज्ञान साथ ही साथ ग्रहण किए जाते हैं। इस 
किए दोनों में अ्रभेद है ( सददोपक्नंम नियममादभेदों नील तद्धियोः )। दो 
चीज़ों में भेद ज्ञन होने के लिए यह झावश्यक है कि उन का अनुभव अव्वग- 
अलग हो । जो वस्तुए हमेशा साथ साथ अनुभूत होती हैं उन में भेद-शान 
असभव है । यह तीसरी युक्ति मनोविज्ञान के अनुकूल है। 

असग और वसुव॒धु के दशंन में आल्य विज्ञान का प्रयोग अश्वघोष 
के 'अद्धोस्पाद सूत्र” से भिन्न शर्थं में हुआ है। यहा आल्य विज्ञान भेद- 


असग और पसुबन्धु 
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शून्य श्रनिर्वंचनीय पदार्थ की संज्ञा नहीं हैं। ग्राज्य-विज्ञान का अर्थ शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस, गधमय चेचित्रय-पूर्ण घसार है ।' यही वैयक्तिक चेतना- 
फेद्दों का आ्राघार है। प्रश्वधोप की भृततथता या लंकावतार के आल्य- 
चिज्ञान के लिए यहां “विज्ञप्ति मात्र” का प्रयोग होता है जोकि अनुभव 
से परे है । चेदंतियों क ब्रह्म के समान ही विजप्तिः विशुद्ध चेतनन्‍्य झोर 
धानद-स्परुप है; वह अपरिवतंनीय श्रौर अ्रनिव चनोय है। आलय विशान 
का प्रबाह 'प्रतीत्यसम्ुस्पाद? के सिद्धांत का श्रनुभरण झरता है। एक क्षणिक 
विशान दूमरे को उत्पन्न करता हैं। पहले विज्ञान का भ्रवप्तान और दूसरे का 
दवदय साथ ही होते हैं। सुक्ति या निर्वाण का श्र्थ है किप्ती विशेष चेतना- 
केंद्र से संबद्ध विशानों या वासनाश्रों के प्रबाद्द का रुक जाना। मुक्त चेतना- 
कदर से संबद्ध होकर श्रालय-विशान सक्रिय नहीं रहता । जब किसी चेतस्य- 
केंद्र की घारी वाघनाए और भावनाएं विशुद्ध आनंद में निमर्न हो जाती हूँ 
तब उसे मुक्त हुश्रा कहते हैं । इस प्रकार श्रसग और बसुवधु की मुक्ति 
भश्वधोप की अपेक्षा चेदातस भ्रधिक मित्नती है । उन्हें हम इस मत 
का प्रारभक नहीं कह सकते | 

उपनिषदों के झद्ठितीय ब्रह्म में गति नहीं है इस जिए घद्द जगत की 
ब्याख्या करने से श्रसमर्ध है । शानाहेत या 
विज्ञानवाद हस कमी को पूरी कर ने की कीशिश 
करता है। झारुय-विजान स्थिर तस्य नहीं है बल्कि गध्यात्मक है। बस्तुतः 
पसत्तिम ता में गति था परिवर्तनीयता है या नहीं, इस विपय में विशान- 
पाद के पिभिन्न विचारों का एउमत नहीं हैं । शश्वधोप पी भुवतथता 
के प्रिष्य सें कुद भी नहीं कहा जा सकता । वसुयन्धु छो विज्वप्ति! घ्ह्म से 
सशिक्षपष भिप्त नही है। फिर भी यदि पणिक्धाद को योदीों छा ध्यापक्ध 
सिद्ात साना जाय सो सेद-र हित चरम हस्प भी गत्यास्मझ ही होना चाहिए, 
भरे दी यद्ध गाने पएढकस्स हो। चेदातियों की भोंतसि ऐौद्धों ने भी विश्व- 


डिश्नवाद का महत्व 


पट: एस घपहि्यिनिएप, पू० ३१९ भयही, १० ११५ 
हक 
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वेचित्रप की ध्याय्या के ल्लिए विदा छा थाहान किया। वासना-प्रवादद 
अनादि और अविद्या-्मुलक है । भेद इतना ही है छि योद्धा ने विश्व तत्व 
को मान कर भी डसे सर्वया जड़ भौर स्पपद प्वीन नहीं बना दिया। 
विश्व के दर्शन साहिस्य में विशानयाद का मद्ृत्पपूर्ण स्थान है । जहां 
जद्धादी विचारक शआआध्मा और प्राध्यात्मिक पदार्थों की सत्ता से इनफार 
करते हैं अ्रथवा उन्हें मठ छा धिक्रार बतल्ाते हूं वहा विज्ञानवाद्यी विश्व को 
जड़ से जठ चस्तुो को 'प्राध्यारिमिकता का जामा पहना कर मनोमय छिद्ध, 
कर देते हैं। किसी भी जड़ पदार्थ दो चेतन ऊे ज्ञान से धचन्नग नही दिया 
जा सकता | जिसे कोई नहों जानता उस ऊँ गिपय में तो कुछ भी कद्दना 
असंभव हे। इस लिए चेतन का शेय छाना पदायो का सामान्य गुण सालूम 
इं।ता है। जितनी चौज़ हैं वे सब हा य हैं । ज्ञयत्व पदार्थों का श्रावश्यक 
घर्म है। इस का अर्थ यह है फि सारे पदार्व णक प्रकार से ज्ञाता के भोतर 
हैं। यदि स्वप्त के पदार्थ मनोमय हो सकते है तो जाप्मति काद्ा मे भी 
बाहुय जगत के मनोमय होने में श्राश्चर्य मह्दी करना आाहिएु । बिना चेतन 
विज्ञानों के विश्व क पदाथों की सत्ता ही नहीं हो सकती । सहोपलभ 
वियम भी इसी की पुष्टि करता हे । 
जानाद्ेतवाद या चेतनाद्वेतववाद भारतवर्ष की ही चीज़े नहीं हैं, 
याोरुप में भो इन दर्शनों का यथेप्ट प्रचार रहा 
है। उन्नीसदी शताब्दी के प्रसमुस योरुपीय 
विचारक चेतनादवेतवादी थे । फ्रच दार्शनिक बर्गसा का मत विज्ञानवाद से 
हुत समानता रखता है। प्रसिद्ध चेतनाहँती ब्रेडले ने अपने ग्रथ 'ऐपि 
यरेंस एपुड रिक्र॒क्नटी” में लिखा हैं--ससार की ज्षितनो चोज़ हैं सभ् चेतन 
अजुभव केंद्रों से घबद्ध हैं, आप कोई घचोज ऐसी नही बतला सझते मिशन 
का किसी चेतन के अजुभव से सबंध न हो, इस लिए विश्व के सारे पदार्थ 
चेतन-अनुभव के स्पभाव के हैं। चेतन शनुभूति ही जिश्व का चरम तत्व 
है मेइले का चरम तत्व घत्‌, भसत्‌, गत्यास्मक या गतिशून्य कुछ भी 


विशानवाद की 'प्रालोचना 
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नहीं कद्दा जा सऊता | सारे पदार्थ उस में लीन होकर उस के सरंजस 
रूप की रचा करते हैं। विश्वतत्व की समंजसता और शांति दुख-सुख 
शादि से नप्ठ नहीं होती । यही नहीं देश काज, सुख-दुख, लत्य और 
सिध्याज्ञान के विचर्ता' (एव्रियर सेज्ञ ) के बिना विश्वतत्व अपने सामंजस्य 
को अ्त्तुएण नहीं रख सकता । समार की सारी चस्तुएं जैसी हैं वेसी ही 
विश्वत्व या ब्रद्म के निर्त्ध और निविरोध रूप के लिए आवश्यक हैं । 

प्रेडले “अ्रविद्या! का ज्ञिक्र नही करत! | हमारा ज्ञान परिमित या 
विपरीत क्यों है, हमें विश्वतस्व खंड-खड होकर क्यों दीखता है, इस 
का कारण बतलाने में ग्रडल श्रप्मर्थ है। ध्श्यमान जगत्‌ जेसा है चेसा 
क्यों है, यह मानव-बुद्धि कमी नहीं जान लकती ) फिर भी यह निश्चित 
है क्ि (१) विश्वतत्थ एक औरौर निविरोध है; (२) विश्व-तर्व का 
स्वरूप चेतनानुभूति है 

भारतीय दार्शनिर््यों ने प्रायः विश्वतत्व के विवर्ता का कारण पअविद्या 
फो चतलाया है। थे हमारे अनुभव के संसार को चरमतत्व से सर्वथा 
पसिन्न प्रकार का और अविद्या-फल्पित बतलकाते हैं । बेदांत का यही मत 
है। विज्ञानचाद छा मत इस से विशेष भिन्न नहीं है । 

विज्ञानाएँत या चेतनाद्वेवत का मुख्य तके यही है कि सार के 
पदार्धा' को द्वप्ट या पघाक्षी के अनुभव था विज्ञाों से श्रज्ञग नहीं किया 
जा सकता ? छुय द्वौना विश्व के पदार्था' का साधारण धर्म है। इस 
फथन के दो जुद्दे-जुद्दे अर्थ हो सफते हूँ। प्रथमतः यह कि संसार के सारे 
पदार्थ ज्लुथ हैं, कोई ऐसी चोज़ा नहीं है जो ज्ञाता की चुद्धि के नियमों के 
प्रतिफुज्ञ ह। ओर जिसे चुद्धिद्ारा न जाना जा सके | दूसरा अर्थ यह है 
कि सपार को सारी चांज्ञे किस्लो न क्षिमी के ज्ञान में रहती हैं; कोई चीज़ 
सयंथा प्रज्ञात्त नहीं रह सकती । पहले अर्थ मे उक्त कथन को माना जा 
सकता हैं। दूसरे अर्थ में यद झकघत धापत्ति-जनक है। पचैज्ञानिरककों का 
पनुसान है झि सहाशुल्व में करोडों, घरवनों तारे भौर तारापंज़ हैं जिन्हें 
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दूरवीक्षण यन्न से भी नहीं देखा जा सकता । विज्ञानधाद के अनुसार उन 
की सत्ता किसी चेतन अच्लुभव कदर के विज्ञानों के साथ ही हो सकती है 
( सद्दोपत्तमनियम )। इस का श्र्थ यह हुआ कि कोई न कोई उन्हें 
जानता है । परतु वह (ढाई! कीन है यह बताना टेढ़ी ख्तौर है। शायद 
वेदातों अपने ब्रह्म की ओर सक्ेत कर द॑ । विशानवादी कट्ट सकते हैं कि 
विज्ञान किसी अजनुभव केत्र के आश्वित हो हों, यह आवश्यक नहीं हैं । 
परंतु विज्ञाता के बिना विशान का क्या पश्र्थ दो सकता है, यह समझना 
कठिन है । 

सदह्दोपलंभ नियम से भी पदार्थों और विज्ञा्ों की एकता पिद्ध नहीं 
होती । पत्थर गिरने और पानी में लट्टर उठने का पअन्ुुभव साथ साथ 
होता है पर दस का यद्द झञ्र्थ नहीं कि पत्थर का पतंन और कद्टर्रों का 
उतधान एक द्वी चीज़ दै। स्वप्न का उदाहरण भी शतोषन्प्रद नहीं है । 
स्वप्नों का आपतक्तिक भिध्यापन जाग्रत जगत के पिरोध के कारण होता 
है। जाग्रतक्नाल का अनुभव स्वप्नकाल के अनुभव का विरोधी है। स्वप्न 
में घाद्य पदार्थ नहीं द्वोते यह ज्ञान जाप्रतावस्था की अपेक्षा से है। जाम्मता- 
घस्था को स्वप्न बना देने पर दोनों में कोई भेद नहीं रह्द जायगा और 
विज्ञानवादी स्वप्न का उदाहरण भी नहीं दे सकेंगे । उच्त दशा में स्वप्न 
में वाद्य पदार्थ नहीं दवाते! यह कथन शर्थ-हीन हो जायगा । दूसरे, मनों- 
धिद्यान की दृष्टि से, यद् कहना कि स्वप्न निर्विषयक होते हैं, ठीक नहीं । 
पहले इद्रिय-विशानों के सस्कार ट्वी स्वप्नों का कारण होते हैं । कुछ 
मानस शास्तरियों का ता यद्द भी कह्दना है कि स्वृप्त का भारंभ सोते समय 
याहर से शानद्वियों पर किस्ती प्रकार का आघात हुए बिना नहीं हो 
सकता । 

विज्ञान खतान स्वय ही शञाता और जश्ञय कैसे हैं, यदद भी समर में 
नहीं झाता । विज्ञानों को पिराने के लिए एक सूत्र चाहिए जो विशानवाद 
में नहीं मिलता । विभिन्न चिशारनों में एकता का कारण उपस्थित किए 
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बिना एक जीवन को वैयक्तिस्ता की व्याख्या नहीं की जा सकती । क्‍या 
कारण है कि एक चिशेप विज्ञान-सम्रुद्द मेरे अपने मालूम होते हैं ! विशान- 
सतति में ध्यक्तिव की एकता कहा स प्राती है यह चिज्ञानवाद की सब से 
जटिल समस्या है। बडे श्राश्चर्य की बात है कि व्यक्तियों के जीवन में 
एक विशान पारे विज्ञानों की एकता का अनुभव करता है। यह मे ने देखा 
था, सुना था, में वही हूं! इस अभूतपृष विश्ञान या अ्रभुभव का कारण 
समस में नही भ्राता । विशानदाद में रखति भौर प्रध्यमिशा बनती, यह 
पहले ही कह चुके हैं । 
सौन्नातिकों का कह्दना था कि चाह्य जगत्‌ के पदार्थों का प्रत्यक्ष शअनु- 
भव नहीं ह। सकता । इस पर यागाचार ने 
एक कदम आगे बढ़ कर कष्ठा कि यदि चाह्य 
पदार्थो' का दोक शान ही नहीं हो सकता तो उन्हें मानना अनावश्यक है । 
जो चुद्धिगम्य नहीं हैं, जिस का ढीक से विचार नहीं किया जा सकता, वह 
असत्‌ अथवा मिध्या है। इसी प्रकार शून्यवादी भी जगत को बुद्धिग्ग्यता 
फ्री कसौटी पर छप्त कर उस्र की सस्यता और असध्यता का निर्णय करना 
चाहते हैं। ह_मारी जगदू-विषयक सारी धारणाएं असंगत हैं; हम द्रष्य, 
गुण, गति, परिषर्तन, आकाश, काल आदि शब्दों छा प्रयाग करते हैं 
छेकिन उन का कोई निश्चित अप्तिप्राय भी है, इस पर घिचार नही करते 
सूलमध्यमछारिका? का लेग्वक इन घारणाश्ं को विविध व्याख्याश्रों को 
श्राल्ोचना करके यह परिणाम निकाल्नता है कि यह सारी घारणाएं विरो- 
घाभासों से सरी पटो हैं । क्योंकि विशान या मानसिक कएपनाएँ भी वाह्म 
पदार्थो' को भोंति चुद्धिगम्य नही हैं, इस लिए वाह्य जगत्‌ की तरह उन की 
भी सत्ता नही साननी चाहिए । ससार में शुन्यता ही तत्व है, शून्य के 
अतिरिक्त कही कुछ भी नहीं है। 
'प्रतीत्य समुप्पाद!ं के माननेवाल अन्य बौद्ध संप्रदायों ने पर्तुओं 
फी उप्पत्ति में विश्वास प्रकट किया हैं; नागराजुंन का मत है कि उत्पत्ति दी 
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घारणा ही विरोधपृतज्ञषक है। जाप उस्पत्ति शब्द की ध्याख्या नहीं कया 
सकते । उत्पत्ति का कोई भी सगत शअर्थ विचार करने पर नहीं मित्र 
सकता | नगार्जुन की शैली प्रभावास्मऊ है, उप के तक भी चैसे ही हैं । 
उसत्ति क्या है, यद्द बताना उसपर का उद्देश्य नही है, उत्पत्ति का कोई भी 
अथ युत्तियुक्त नहीं है, यह घिदधू कर दना ही उस का काम है। 'सुल- 
मध्यप्रफारिका? का पहला श्लोक इस प्रकार है -- 
न स्वत नापि पर्तो न द्वाभ्या नाप्यहेतुत३ । 
उत्पन्ना जातु विद्यते सावा. क्चचन केचन | 

न स्वत, उस्पच्चन्ते भावाः तदुस्पादवैयर्थ्यात्‌ू । अति प्रसंग दोपाच्च । 
नहि स्वास्पना विथमानानां पदार्थानां पुनरुत्पादे प्रयोत्नमर्ति । न परतः 
उत्पयन्ते भावा; सर्वत्र सर्व-संभव-प्रसगात्‌ । द्वाम्यामपि नोत्पथन्ते उसय 
पक्चामिहित दोप-प्रसगात्‌ । शहेेतुतो नोपपचन्ते भावा; रूदा व सवतश्च 
स्व॑संभ्रत्रप्रसयात्‌ ( चुदछ्धपाछ्तित ) 

उक्त कारिका पर घुद्ध पाज्ित का उपयुक्त भाष्य चह्रक्रोर्ति ने उद्धुत्त 
किया है। कारिझा कद्दतो है कि ससार में अपने से उत्पन्न, दूसरे भाव 
पदार्था से उत्पन्न, उभयथा उत्पन्न अथवा द्वेतु बिना उत्पन्न भाव पदार्थ 

कही कोई सी नहीं है । भाव पदार्थों" का स्वेथा अप्राव है । 

यदि कट्दो कि भाव पदार्थ अपने से उत्पन्न होते हैं तो ठीक नहीं क्यों 
कि ऐसी दशा में उत्पत्ति च्यूर्थ हो जायगी। काई नई चीज पैदा न हो 
सकेगी । अतिप्रछण दोप भी होगा। जो पदार्थ मौषूद हैं उन की उत्पत्ति 
का प्रयोजन ह्वी क्या हो सकता है ? यदि कहा जाय कि स्वेतर ( अपने से 
भिन्न ) साव पदार्थों से दूसरे पदार्थ उप्पन्न होते हैं तो भी ठोक नही क्यों- 
कि उस दशा में किसी वस्तु से कोई भी दूसरी वस्तु उस्पन्न हो जायगी। 
भावपदार्थ अपने से और अपने से सिन्न दोनों से उपन्न होते हैं, यह पक्त 
भी टीक तद्दी क्योंकि इस में पदल्ते दोनों पत्तों के दोष मोजूद हैं | - ' 
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यदि कद्दो कि बिना कारण के दी भावपदार्थ उचन्न दो जाते हैं, तो 
यह भी असंगत है। कारण के बिना कार्य नहीं होता यह सर्वमान्य सिद्धांत 
है। यदि ब्रिना हेतु के पदार्थ उध्न्न हो सकते तो सर्चेन्न सत्र चीज़ें संभव 
पोती । 
इस ग्रद्मार दम देखते हैं कि भाव पदार्थों" की उत्पत्ति समर में नहीं 
आरती । इस लिए कहीं ले भी उलद हुए भाव पदार्थ नहीं हैं। साध्यमिर् 
का यह विदधार बड़ा धुस्पाहस मालूम होता है | शूम्यवाद की सिद्धि के 
लिए यही एक तर्क यथ्थेप्ट है पर पाठकों को मानों विश्वास दिलाने के लिए 
ही नागाजुन विविध बोद्धिक घारणाश्रों छी परीक्षा करने को भ्रम्मसर होता 
है। 
अनुभूत पदार्था' में गति का अनुभव बहुत साधारण है। प्रत्येक 
भौतिफ क्रिया में गतिया स्पदन होता है। नागार्जुन का कथन है छि गति 
नास की कोई चीज़ तक के झागे नही ठहरतती । इसी प्रफाा ग़मन, गनन्‍्ता 
पौर गत (गया हुआ्चा मार्रा ) की घारणाए भी निरर्थ5 दें । नीचे हम कुछ 
सारिकाए भनुबाद सहित देते हैं ( द्वितीय प्रकण देखिए ).-- 
यदेव गसन॑ गता सर एवं हि भवेद्यदि 
पुद्कीभावः प्रसज्येत कत्तु; कर्मण एच व । 
अन्य पुव पुनर्गन्ता गतेयदि ज्छित्प्यते 
गमन स्पाइते गन्तु्गन्ता स्थादू गसनाहते । 
एकोभावघेन वा सिद्धि नॉना सावेन घाययो; । 
न विदते त्यो; सिद्धि; कथं छु खलु विद्यते । 
श्र्थ.- जो गमन ( जाना ) है वदी यदि गंता ( जाने वाला ) भी 
दी मो र्क्ता शोर कस का एकीमाव हो जायगा | और यदि गता को 
गमन से श्लग साना जाय ता गता के बिना रमन ( जाने वाले के बिना 
जाने का छर्स ) और समन के बिन! गंता को मानना पड़ेगा, जो सभव 
नहीं हैं। जिन की झलय 'सलग सिद्धि नहीं होती शोर जो एक करके 
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भी समझ में नहीं ग्राते उन की ( वास्तविकता की ) सिद्धि किस प्रकार 
हो सफती है ? 

गत न गग्यते ताउडगतत॑ नेव गग्यते 

गतागतविनिमुक्त गस्यमसान न गश्यते । 

गनता न गच्छृति तावदगन्ता नेव गर्दृति 

अन्यो गन्तुरगम्तुश्च क्स्‍्तृतीयो हि गच्छुति । 

गनन्‍ता तावद्‌ गच्छुतीति कथमेवोपपरस्यते 

गमनेन बिना गन्ता यदा नेवोपपथते 

गते नारम्यते गन्तु गन्तुं नारस्यतेड्यते । 

नारभ्यते गम्यमाने गन्तुमारभ्यते. कुद्द । 

भावार्थ:- निस रास्ते पर चन्ना जा चुका उसे 'गत” कट्ते हैं; जह्दां 
नहीं चत्ता जा चुका उसे 'ध्रगत' कट्ठना चाहिए । जो गत है उस पर नहीं 
जाया जाता-जो राश्ता तय कर लिया उस पर नहीं चत्ना जाता--जों 
अगत है उस पर भी “चज्ना जा रद्या है? ऐसा नहीं कह्ठ सकते । गत झौर 
अगत के अतिरिक्त गम्यमान कोई स्थान नदीों है जहां चलने की क्रिया ही 
जाती है। 

रारता दो ही प्रकार का हो सकता है, या तो वह जिस पर गंता चत्त 
घुका या वह जिस पर अभी नहीं चत्ना है | नागाजुन का कहना है कि गत 
झौर श्रगत दानों पर दी जाने की क्रिया संभव नदी है । तीसरा कोई स्थान 
नहीं है जहा गमन-क्रिया स्मव हो सके । 

'गता जाता है! यह कथन ठीक नहीं; क्योंकि गमन के बिना “गता! 
सशा ही नही हो सकती । गत! के साथ “जाता है? जोइना व्यर्थ है। 
अगंता जाता है? यह तो स्पष्ट ही ठीक नहीं है। गता और अगत्ता के 
अतिरिक्त तीसरा कौन है जिस के साथ 'जाता है! क्रिया लगाई जा सके २ 

जी रास्ता तय कर छुक्रे उस पर जाना शुरू नहीं किया जाता, जो 
रास्ता तय नहीं किया गया है उस पर भी जाना शुरू नहीं हुआ--अन्यथा 
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वह 'अगत' न कहलाता । इन दोनों के अतिरिक्त कौन सा स्थान है जहां 
जाना शुरू किया जाता है 

इसी प्रकार स्थिति भी संभव नहीं हैं | जो स्थित है वह स्थित होना 
प्रारंस नहीं करता, जो स्थित नही है उसने सी स्थित होना शुरू नहीं 
किया है; इसका अर्थ यह है कि, स्थित होने! का आरंस नहीं हो सकता 

नवम अकरण का नाम है अस्लीन्‍्धन-परीक्षा! । बागाजुन कहता है 
कि अप्लि के बिना इंधन ओर इंधन के बिन अभि समझ में नहीं आते । 
इंधन के बिना श्रश्नि की सत्ता संभव नहीं है और जो अप्नि के लिये 
जलाया नहीं जाता, उसका नास इधन नहीं हो सकता । 

माध्यमिक कारिका के प्रकरण किल्ली क्रम का अनुसरण नहीं करते | 
दार्शनिक धारणाओं की समीक्षा करके नष्ट-श्रष्ट करना ही उनका उद्देश्य 
मालूम होता है। चौथे प्रफरण में कार्य-कारण सबंध का विरोध दिखाया गया 
है। यदि कार्य-पदार्थ कारण-पदार्थ से भिन्न ६ तो इसका सतलब यह हुआ 
कि कारणहीन कार्य सभव है । कार्य की भिन्नता कारणता की घातक है । 
यदि कारये कारण से अभिन्न है तो दो नास देना व्यर्थ है। कारणता से 
उत्पत्ति की सावना वर्तमान है--कारण-कार्य को उत्पन्न करता है, लेकिन 
हम देख चुके हैं कि उत्पत्ति सर्वथा असभव है । 

बारहवें प्रकरण में नागाजुन ने सिद्धू किया है कि दुख! नाम की 
वस्तु मिध्या है। दु.ख न स्वयंक्ृत हो सकता है न परक्ृत, न दोनों, 
न निहतुक (अकारण); इसलिये दुःख नही हो सकता । 

पन्‍द्ृढवें प्रकरण सें यह परिणाम निकाला गया हैं कि किसी वस्तु 
का, किसी भाव पदार्थ का स्वभाव! या स्थिर धर्म नहीं है। घस्तुओं सें कोई 
ऐसा गुण या धर्म नहों पाया जाता जिनसे उनकी निश्चित पहचान हो सके। 

सोलहवें प्रकरण का नाम है बंधन-मोक्ष-परीक्षा । जिस प्रकार दुःख 
संसव नहीं है उसी प्रकार बंधन ओर मोक्ष भी संभव नहीं है । कर्मफल 


की धारणा भी विरोधग्रस्त है, यह अगले प्रकरण का विषय है। 
१४ 
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सब प्रकार के परिवर्तन में गति होती है | गति न हो सकने का भ्रर्थ 
है परिवर्तन का अभाव । इसका अभिप्राय यह हुआ कि नेतिक उन्नति 
भी भूम है। बाईसवें प्रकरण में बतलाया है कि 'तथागत' अथवा बुद्ध या 
सुक्त की सत्ता भी स्वविरोधिनी है। जिसके पंचस्कध हों, वह तथागत 
नहीं होता; बिना स्कंधों के भी तथागत के अस्तित्व का क्‍या अथ 
होगा ? 

नागाजन के समझने में पाठकों को एक भूल से बचना चाहिए । 
नागाजन यह नहीं कहता कि हमें गति था परिवर्तन का अनुभव नहीं 
होता; उसका अ्रभिप्राय यही है कि हम संसार की किसी भी वस्तु को 
चुद्धि द्वारा नहीं समझ सकते । वास्तविक पदार्थों को बुद्धिगम्य होना 
चाहिए ।” चकि ससार में कोई चीज़ समझ में नहीं आती, इसलिए 
ससार सत्‌ नहीं है, शून्यरूप है | इस प्रकार 'शून्यता' का एक विशेष 
अर्थ हो जाता है। 

नागाजुन की 'शून्यता” का क्‍या आशय हैं, यह विवादास्पद है।? 
हिंदू श्लरोर जन लेखक 'शूल्य' का सीधा श्र लेते हैं, सब चीज्ञों का 
अभाव! । कुछु न होने का नाम ही शून्यता है। सब पढा्शों का 
अ्रत्यंताभाव ही शून्य है। यह नागाजुन की अभावाव्मक (पिगेविव) 
व्याख्या है। सर राधाकृष्णत्‌ साध्यमिक दुशन की कुछ भावात्मक 
व्याख्या के पक्षपाती हैं| जब नागार्जुन विश्व-तत्व को शून्य! कहता है 
तो उसका अभिप्राय यही है कि विश्वतत्त का वर्णन नहीं हो सकता। 
संसार के विपय में 'यह ऐसा है”, इस प्रकार नहीं कद सकते । विश्वतृर्व 
बुद्धिगाय नहीं है । फारिका के झाग्स में ही हम पढ़ते हैं.-- 

अनिरोध सनुत्पाद मनुच्छेद मशाश्वतम्र । 
अमेकार्थ मनानार्थ सनागममनिरगमस्‌ ॥ 
अर्थात्‌-चघरम तरब नाशदहीन ओर उत्पत्तिरहित है, यहां न 
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उच्छेद है न नित्यता; यह अनेकार्थंक है और अनेकार्थक नहीं भी है; यह 
अ्रागम (आना) रहित है ओर निर्मम (जाना) रहित भी है। संसार 
विरोध-सूलक है, विरोधग्रस्त पदार्थों का समूह है; इसमें विरुद्ध गुण पाए 
जाते हैं। नागाजुन के कुछ छछोक शूल्यवाद का स्पष्ट प्रतिपादन करते है, 
क्लेशाः कर्माणि देहाश्च, इत्यादि 
गधव नगराकारा सरीचिस्वप्त सन्निभाः 

श्र्थात्‌ क्लेश, कर्म, देह आदि गंधव॑ नगर, सग-मरीचिका और 
स्वम्ंजंगत्‌ को भोति असत्‌ हैं। परन्तु साध्यमिकों का ही विश्व-तर्व के 
विषय में कथन है, 

शून्यमिति न वक्तन्यम शून्यमिति वा भवेत्‌ 
उभय नोभयश्चेति प्रज्प्तयथ तु कथ्यते ॥* 

अर्थात्‌ इसे न शून्य कहना चाहिए न अशुन्य, न दोनों, न दोनों 
से भिन्न; लोगों के समझाने के लिये कुछ कहना पड़ता है । चस्तुतः 
विश्व-तत्व अनिवंचनीय हे । 

यदि यही नागाजुंच का वास्तविक मत है तो यह अद्वेत वेदात 
ओर अ्श्वघोष या वसुबधु के मत से सर्वथा भिन्न नहीं है । भेद यही है 
कि माध्यमिक जहां खण्डन करने से सबसे मुखर है वहां अपने मत का 
प्रतिपादन करने सें सबसे कम बालनेवाला है। इस मत को रहस्यवाद 
कहा जाय या अजशयवाद यह निर्णायर्कों के वेयक्तिक पक्षपात और स्वभाव 
पर निर्भर होगा । 

साध्यमिक्रों की भूम या सिध्याज्ञाव को व्याख्या असत-ख्याति 
कहलाती है। सीपी में चांदी का भ्रम होता 
है। जहां चांदी नहीं है वहां चॉदी दिखाई 
देती हे, जहां सर्प नहीं हे वहां (रस्सी में) सर्प दिखाई देता है । विश्व- 


असत्‌ ख्याति 


१ राधाकृष्णन, भाग १, छू० ६६३ 
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परा्थों फा दशंन भी हसी अफार ६ | पाराय के शगग्‌ में पदार्थों की 
सत्ता नहीं ६, पर ये दीसात दे । एस प्रशार इसारा सारा हर्द्धिय कान 
मूठा € | घोशिक घारणयाएं नी मूडी ६। पान फर्दी नहीं ४ सर्वश्र 
्षान है । 

एिवू दार्शनिक शूल्पयार को घणा की दृष्टि से देशते है। शुत्ययाद 
पर पदिघार यरना भी उन्द स्पीकार नहीं ६ । 
थो झुय नहीं मानता, दूसरों का ग्म्यशन करना 
ही जिसका ध्येय है उसे न्याय शी भाषा से वितण्दाबादी या येतणिएक 
कहते है । माध्यमिक भी पघितण॒टायारी ए। यदि सप छठ घन्‍्प हैं सो 
स्वयं माध्यमियों का शाचाय शार उसका सन भी घन्‍्प ही समझना 
चाटिए। यदि रा पढाचों फी प्रतीति हो सकती तो यप्यापुप्र, रपुष्प 
(सराकाशऊुसुम) फॉर शास्टग (ररगोश या सोग) सी प्रतोत एाते । 
साध्यमिझ दा 'त्यतत पमादर फरते एये श्ली शकराचाय लियते ६ 
शुत्यवादिपएस्तु सर्वप्रमाणविप्रतिषिद दत्ति सतज़िराकरणायनाएर 
क्रियते, शर्थात्‌ शूल्यवादी झा पण तो सथ प्रमार्णों से प्रतिपिद ४, 
इसलिये उसके निराकरण को ध्ायश्यकता नहीं । सय प्रमाणों से सिद्ध 
लोक-म्यवहार का अपछव (प्रमायोपदेश) नहों ही सकता । 

श्री घाचस्पति मित्र का फवन ४--पथनिस्तत्त्व घेत्फधमन्यतध्यस- 
व्यवस्थाप्य शक्यमेय बल्ु॒स, शर्थाव्‌ किसी तत्व पदार्य फी स्थापना किये 
बिना निस्तत्यता का उपदेश नहीं घनता । तत्व” शौर 'निस्तत्य' शब्द 
एक दूसरे की प्पेणा से ही समझे जा सकते ६ | 

रफ़्प्ण्ा फहती हैं.-- 

न थ सत्यासत्वाशभ्या चिचारासहल्याच्एन्यत्यम्‌ | मिथ्यात्य सभवाद। 
(देपिये चेदातसूच, २।२।३१) 

धर्थात्‌ जगत्‌ फो सत्‌ ग्रोर असत्‌ नदीं कह्ठा जा सकता । इसका यही 


$ ब्रग्मसूत्र भाष्य, २४२३१ 


झातोचना 
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अर्थ नहीं है कि जगत्‌ शून्य” है। इसका यह अर्थ भी हो सकता है कि 
जगव्‌ 'मिथ्या' है। मिध्यात्व और शूल्यत्व का भेद वेदांत के प्रकरण में 
स्पष्ट होगा संभव है नागाजुन के शून्य और वेदांतियों के 'सिथ्या? का 
एक ही अर्थ अभिग्रेत हो । तब तो वेदांतियों की आद्वोचना नागराजुन 
को ठीक-ठीक न समझ सकने का परिणास कही जायगी | 


दूसरा अध्याय 


न्याय-वेशेषिक 


इसके बाद जिन संप्रदायों का वर्णन किया जायगा थे “आास्तिक 
दर्शन! कहलाते हैं । वेद या श्रुति मे विश्वास ह्वी उनकी श्रास्तिकता है । 
न्याय और वेशेपिक में बहुत कुछ सेद्धान्तिक साइश्य है, भेद शेली या 
आलोचना-प्रकार मात्र का है। वेशेपिक की तत्वदर्शन में अधिक 
अभिरुचि है और न्याय की प्रमाण-शासत्र या तकशाख्र में । सर्वसाधारण 
में नेयायिक का शअथै तार्किक समझा जाता है। चस्तुत, न्याय और 
वेशेषिक एक दूसरे के पूरक या सहायक हैं | दोनों को मिलाकर ही 
सम्पूर्ण दर्शन बनता है | दोनों के अज्ुत्रायियों ने भी इस बात को 
समझ जिया था। यही कारण है कि कुछ कात्न के बाद दोनों दर्शनों 
पर सम्मिलित अन्थ किखे जाने लगे । कुछ ऐसे लेखकों ने न्याय के 
प्रंतग ते वेशेषिक का वर्णन कर डाज्ा, कुछ ने वेशेषिक के अ्रतग त 
न्याय का । इस प्रक्वार के ग्रन्थों में अन्न भद्द का 'तकंसंग्रह” और विश्वनाथ 
की 'कारिकावत्नी? सबसे असिद्ध हैं । 

न्याय का साहित्य बहुत विस्तृत है और आ्रयतन में शायद वेदात 
से ही कम हैं। गौतम का 'न्याय सूत्र” सबमें 
आरचीन अंथ है । 'न्याय सूत्र! का ठीक समय 
नहीं बताया जा सकता । भारतीय तकंशारत्र का इतिहास” (अंगरेज्ञी में) 
के प्रसिद्ध लेखक श्री सतीशचन्द्र विद्याभूषण न्याय के प्रवरत्तक मेघा तिथि 
गोतम का समय (१९५०--१०० ईं० पू०) बतलाते हैं ।? श्रष्टावकक्त का 


१६० १४५ 


न्याय का साहित्य 
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हि 
भी लगभग यही समय हैं ।? भारतीयों ने वाद-विवाद और शाख्रार्थ करतों 
ईसा से बहुत पहले सीख लिया था। बृहदाण्यक में तो गार्गी जेंसी- 
स्वियां भी शास्ार्थ में निपुण बतलाई गई हैं। गार्गी को याज्षवत्कष्य भी 
कठिनता से निरुत्त कर सके। जनक जैसे प्राचीन राजा परिड्तों का 
शाखार्थ सुनते थे | महाभारत में नारद के विषय में लिखा है--पचावयव 
युक्तत्य वाक्यस्य गुणदोष वित्‌* अर्थात्‌ कोई नारद पंचावयच-युक्त वाक्य 
के गुणदोषों को जाननेबाले थे। न्‍्यायशाख का सबसे प्राचीन नाम 
आनन्‍्वीक्षिकी' है । कौटिल्य के अर्थ-शासत्र (तृत्तीय शदाब्दी ई० पू०) में 
आन्वीक्षिकी का नाम आदरपूर्चवक लिया गया है । 

आनन्‍्वीक्षिकी त्रयी वार्ता दुस्डनीतिश्चेतिविद्या: ।३ 

प्रदीप: सर्वविद्यानाम्नुपायः सर्व कर्मणाम्‌ । 

आरश्रयः सर्व धर्माणं शश्वदान्वीक्षिकी मता । ४ 

श्र्थात्‌ आन्वीक्षिकी, च्॒यी (वेद), वार्ता ओर दण्डनीति यह चार 
विद्याएं हैं । इस उद्धरण में आन्वीज्षिकी का नाम सबसे पहले लिया गया 
है। न्याय को हेतु-विद्या भी कहते हैं। “न्याय! शब्द पारिभाषिक है । 
पंचावयवों का समुह न्‍्याय कहलाता है; अंगरेजी में इसे 'सिलॉजिज़्म! 
कहते हैं। फोटिल्य ने लगभग ३२ पारिभाषिक शब्दों की सूची दी है। 
अत्यंत प्राचीन बाह्मण ग्रन्थों ओर उपनिषद्ों में प्रत्यक्ष, ऐतिहा, अ्रनुमान, 
तक, वाद, सुक्ति, निर्णय, जल्प, प्रयोजन, अमाण, प्रमेय, वितण्डा आदि 
शब्द प्रयुक्त पाये जाते हैं। चरक-संहिता में मेघातिथि गौतम के 
सिद्धांतों का वर्णन है । 
न्याय सूत्रों" पर वात्स्यायन का न्याय भाप्य” सबसे प्राचीन टीका 





१ बही, पृ० ४३ २ वही, पू० ५ 

३ वही, पृ० ३८ ४ वही, पू० ३८ 

५ श्री विद्यासबण के सत में सूत्रों के लेखक अश्नपाद हैं जिनका समय 
१५० ३० पू० हैं। यह मत वातदयायन ओर उद्योतकर के अनुकूल हे देखिये 
नही प्ू० ४५७ 
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है। वात्स्पायन ने विज्ञानवाद और कज्षणिकवाद का खण्डन किया है। 
उनका समय चौथी शताब्दी ईसवी समझना चाहिए। दिड्नाग 
(४०० ६०) ने वात्स्यायन की आलोचना की जिसका उत्तर उद्योतकर | 
(६०८--है८फ) ने अपने वार्त्तिक में दिया | उद्योतकर शायद हर्षवर्धन 
के समकालीन थे। उनका वात्तिक, प्रोफ़ेसर रेण्डिल के शब्दों सें, तके- 
शाख पर एक महत्त्वपूर्ण अन्थ है जिसका स्थान विश्व-साहित्य में है।" 
वार्त्तिक पर प्रसिद्ध वाचस्पति सिश्र (८७१ ३६०) ने तात्पर्यंटीका लिखी 
जिसपर थ्री उदयानाचार्य (१० थीं शताब्दी) ने 'तात्पयंटीका परिशुद्धिः 
की रचना की । वाचस्पति मिश्र ने अपनी तात्पय-टीका द्िडनाग के 
समर्थक धर्मकीत्ति के 'न्यायविंदु? ग्न्थ के उत्तर में लिखी थी । न्याय - 
सूची निवन्ध! और 'न्याय सूत्रोद्धार' का नाम भी चाचस्पति की क्ृतियों 
में है। नर्वी शताब्दी में धर्मात्तर ने 'न्याय-घिंदु-टीका? लिखी | उदयना- 
चाये का सबसे असिद्ध अन्य 'कुसुमाअलि” है जिसमें ईश्वर की सत्ता 
सिद्ध करने के लिए,अनेक प्रमाण विस्तार-पूरेंक दिये गये हैं। उन्होंने 
“'किरणावली ओर “न्यायपरिशिष्टर! भी लिखे। जयतभट्ट ने सूत्रों पर 
भ्यायमझ्लरी क्षिखी । इसका समय निश्चित नहीं है” । ; 
दसवीं शदाव्दी के बाद न्‍्याय-वेशेषिक पर मिलाकर अन्य लिखे 
जाने लगे। बारहवीं 'शंताव्दी में गंगेश ने 'तत्वचितामणि' ,क्षिखकर 
नव्य-न्याय की नींव डाली । 'तत्वचितामणि' युग-प्रवतंक अ्न्धों सें है। 
इस पुस्तक ने नैयायिककों की युक्तिशेली अथवा तके करने की रीति को 
बिलकुल बदल दिया। जटिक़ परिसापाओं की सष्टि हुईं। नवीन 
नैयायिक घर! की जगह 'घटत्वावन्छिन्न कहना पसंद करते हैं। 
नव्य-स्याय ने सभी दर्शनों को प्रभावित किया है। अर्त॑कारशासत्र भी 
इसके प्रभाव से नहीं बचा | 'तरवर्चितासणि! की रचना के बाद सूत्रों 


१ इस्डियन लाजिक, एू० ३५ 
२ विद्याभूषण के अनुसार जयन्त भट.ट॒ का समय दसवीं सदी है । 
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का अध्ययन कम हो गया। सूत्रों के अध्ययन का घुनरूण्जीवन हमारे 
समय में हुआ है | इसमें संदेह नहीं कि नव्य नेयायिकों में शब्दाडंबर 
बहुत है श्रोर द्वा्शनिकता कम । फिर भी चुक्तियों की अभिव्यक्ति को 
वेज्ञानिक बनाने से नव्यन्याय का काफ़ी हाथ रहा है। 

धतत्त्वर्चितामणि” पर अनेक टीकाएं श्रौर उपटीकाएं लिखी गई 
वासुदेव सावभौम (१९०० ६०) की 'तत्व्चिंतामणि व्याख्या! और स्घुनाथ 
की 'दीघिति असिद्ध हैं । गंगेश के याद तम्य न्याय में सबसे बड़ा नाम 
गदाधर मिश्र (१६५० ई०) का है जिन्होंने 'दीघिति! पर टीका लिखी । 
बाद के ग्रंथों में तकसग्रह, कारिकावली, तकारूत, तकी-कौमुदी आदि 
उल्लेखनीय है । इनका समय सोलहवीं और सत्नहवीं शताब्दियां समझना 
चाहिए । 

वर॒द्राज की 'तार्किकरक्षा! और केशव मिश्र की 'तकभाणा! न्याय- 
वेशेषिक का सम्मिलित वर्णन करनेवाले आरंप्षिक पंथ हैं जो ग्यारहवीं 
आप बारहवीं शताब्दी सें लिखे गए । इनमें वेशेषिक पदार्थों को न्यायोक्त 
(प्रसेथ+ के -अंतर्गात वर्णित किया गया है | शिवादित्य को 'सप्त पदार्थी! 


' में वेशेषिक में न्‍्याय का संनिबेश किया गया है । 


चेशेषिक का उत्तरकालीन साहित्य न्याय से भिन्न नहीं है। तक- 
लि जेल संग्रह को वेशेपिक और न्याय दोनों का ही अंथ 
कह सकते है । चेशेषिक सूत्रों पर प्रशस्तपाद ने 
“पदाथ धर्स संग्रह” लिखा है । इसपर चार टीकाएँ लिखी गई --व्योम- 
केश की 'व्योसवती?, भ्ीधर की 'स्याय कन्दली', उदयन की 'किरणाबली? 
श्र -श्रीवत्स 'की “लीलावती? । शंकरसिश्र का वेशेपिकस्‌त्रोपस्कार 
आधुनिक रचना है जो कुछ सहत््व की है। अन्य प्रंथों का वर्शन ऊपर 
कर चुके हैं'। वेशेषिककार कणाद का नाम उलूक और कणभुक भी है 
वशपिक मत को ओऔलूक्य-दर्शन भी कहते हैं । 
न्यायन्दुशन पर अनेक मथ लिख जाने पर सी न्यायसूत्रों का महत्व 


कक 


पी 
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जा कम नहीं हुआ है। न्‍्याय-सूत्र की शेली बढ़ी 
वेज्ञानक और भाषा प्रोढ़ है। प्रमाणों तथा 
तकेशासत्र के प्रश्नों में आचाय को विशेष रुचि दिखाई देती है । पहले 
सोलह छोय पदार्था का नामोद्श है, फिर उनके लक्षण दिये गये हैं; 
उसके बाद लक्षणों की परीक्षा है। पूर्चपक्ष का प्रतिपादन करने में आचाय॑ 
हमेशा निष्पक्षता और उदारता से काम लेते हैं | म्रतिपक्षी की कठिन से 
कठिन शकाओं को उठाने से वे नहीं डरते । सूत्रकार का अपने सिद्धांतों 
में अटल विश्वास और उनपर अभिमान जगह-जगह प्रकट होता है । 
युक्तियों की सूच्मता से मन मुग्ध हो जाता है। न्यायदर्शव में पॉच 
अध्याय हैं और प्रप्येक अध्याय में दो आहिक | अत्येक आहिक मे साठ- 
सत्तर से अधिक सूत्र नहीं है। अतिम अध्याय सबसे छोटा है। नीचे 
हम न्प्राय के कुछ सूत्रों भा अनुवाद देते हैं जिससे पाठकों को सूत्रों की 
शेलो और गाभीय का कुछ अनुमान हो जाय पाठकों से अ्रनरोध है कि 
इन सूत्रों को ध्यान से पढ़े । कुछ बाते सिक़ यूत्रों के अनवाद के रूप में 
ही दी गई हैं , इसपुस्तक में आकार बढ़ाने के लिये एक अच्तर भी नहीं 
लिखा गया हे । 

प्रमाण, प्रनेय, संशय, प्रयोजन, दृष्टांत, सिद्धात, अवयव, तक 
निर्णय, वाद, जरुप, हेत्वाभास, वितण्डा, छुल, जाति और निम्रहस्थानों 
के स्वज्ञान से नि.श्रेयस्‌ (मुक्ति) की प्राप्ति होती है । (१।१।१) 

प्रत्यक्ष, अबुमान, उपसान और शःद यह चार प्रमाण हैं । (१॥१।३) 

इन्द्रिय और श्र्थ या विषय के संनिकर्प (सबंध या संपर्क) से उत्पन्न 
ज्ञान को, जिसमें सदेह न हो और जो व्यमिचारो भी न हो, प्रत्यक्ष 
कहते हैं । (१।१॥४) 

[दूर से रेता पानी दिखाई देता हं श्रौर स्थाण (सूखा ब्ृक्त) पुरुष 
जेसा दीखता है, यह भत्यत्त ज्ञान नहीं हुआ क्योंकि यह सदिग्ध भर 
ज्यभिचारी हे । प्रत्यक्षज्ञान का कारण इंद्धिया प्रत्यक्ष प्रमाण” कहलाती हैं । 
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यथाथ॑ ज्ञान को 'प्रमा? कहते हैं; प्रमाणों द्वारा जाननेवाले की 'अमात्ता' 
संज्ञा है; जिस वस्तु का ज्ञान होता है उसे 'प्रमय' कहते हैं ।] 

अनुमान तीन प्रकार का है पूर्वव, शेषदत्‌ और सामान्यतोदृष्ट । 
अनुमान प्रत्यक्ष-पुवंक होता है; व्याप्ति का प्रत्यक्ष हुए बिना अनुमान 
नहीं हो सकता | [कारण द्वारा कार्य का ज्ञान 'पूर्वदत! अनुमान है जैसे 
घनघोर बादलों को देखकर घृष्टि का अनुमान करना | काये को देखकर 
कारण का अनुमान करना 'रोपवत' अलुमान है जेसे भीगे फर्श को देखकर 
धृष्टि हुई है?! ऐसा अनुमान करना । धुएं को देखकर वह्लि का अनुमान 
'सामान्यतोदृष्ट' है ।] (१।१॥९) 

प्रसिद्ध साधम्य (गुणों की समता) से साध्य का साधन उपसान 
प्रमाण है। ['नीज्गाय गौ के समान होती है! यह सुनकर कोई व्यक्ति 
बन में जाकर नीलगाय की पहचान कर सकता 5] (१।१।६) 

शआप्तों का उपदेश शब्द प्रमाण है। (१।१॥७) 

श्रात्मा, शरीर, इंद्रिय, अर्थ, बुड्सि, मन, भशृत्ति, दोष, प्रेत्यभाव, 
फल, दुःख ओर अपवर्ण यह प्रमेय हैं | (११।६) 

[आत्मा के गुण इच्छा, हप, अ्यत्र, सुख, दुख ओर ज्ञान हैं। 
कर्मों में अबूत्त करानेवाले 'दोष' हैं । पुनरूपति को प्रेल्यभाव कहते हैं । 
' भ्रवृत्ति-दोषों का परिणाम “फल! कहलाता हैं | अ्रपवर्ग मोक्ष का नाम 
है। छुशखों से अत्यंत मुक्त होना अपवग है। ] 

पहले अध्याय में सोलह पदार्थों का नाम और लक्षण बताकर शेष 
ग्रंथ में उन लक्षणों की परीक्षा की गई है । द्वितीय श्रध्याय में प्रतिपक्षी 
पूवेपक्त करता है कि संशय! या 'संदेह” होना ही असंभव है जिसे दूर 
करने के लिये विवाद और शास्रोपेश किया जाय । जिस वस्तु को 
जानते हैं उसके विषय में संदेह नही होता; जिसको नहीं जानते उसके 
बारे में भी सदेह सभव नहीं है। अज्ञात वस्तु के विषय में प्रश्न केसे हो 
सकता है ! इसलिये संशय नहीं होता । ऋषि का उत्तर है कि चाद-विवाद 
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की सत्ता ही संशय का भ्रस्तित्व सिद्धू करती है। अन्यथा चाद-विवाद 
ओऔर रूगडा न हो सकता । 

प्रमाणों द्वारा सब अमेयों को जाना जाता है, फिर प्रसाणों को किसके 
द्वारा जाना जाय ? यह महत्वएर्ण प्रश्न है। सूत्रकार उत्तर देते हैं कि 
जैसे दीपक और पदाथों के साथ अपने को भी प्रकाशित करता है उसी 
प्रकार प्रमाण अपनी सिद्धि भी करते हैं। जब हस अमाणणों की परीक्षा 
करते हैं तब वे 'प्रमेय” बन जाते हैं । सब प्रमाणों का प्रतिपेध भी बिना 
प्रमाण नहीं हो सकता इसलिये प्रमाणों को मानना अनिवार्य है। जैसे 
बाट पहले स्वय तोले जाकर बाद को सब चीज़ों को तोलने के काम आते 
है इसी प्रकार प्रमाण” कुछ देर को प्रसेथ बनकर भी बाद को 'प्रमेयों? के 
ज्ञान का साधन बन जाते हैं । 

इसके बाद हम वेशेबिक दर्शन फा परिचय और उसके कुछ सूत्नों का 
अनुवाद और व्याख्या देते हैं । 

चेरोषिक दर्शन में दस अ्रध्याय हैं जिनमें से श्रत्येक में दो 
आह्विक हैं। श्रतिस तीन श्रध्यायों में न्‍्याय- 
दर्शन की भाँति प्रसाणों, कारणता श्रादि का 
विघार है | व्यवहार-शास्त्र के प्रश्नों पर छुठवें अध्याय में विचार किया 
गया है। चोथे अध्याय सें परमाशुवाद का वर्णन है | शेष अध्यायों में 
द्ृब्यादि पदार्थों का विचेचन किया गया है। चेशेषिक का आरंभ “अब धर्म 
की व्याख्या करेंगे! इस सूत्र से होता है। दूसरे सूत्र में धर्म का लक्षण दिया है। 

यतोअ्भ्युद्य नि.श्रेयससिद्धि स घर्स, (१।१॥२) 

थ्र्थात्‌ जिससे ससार में अभ्युद्य हो और जिससे सोक्ष प्राप्ति हो चह 

घर्म है। धर्म से मोक्षकिस प्रफार प्राप्त हो सकती हे ?- 

“धर्म विशेष से उत्पन्न द्वव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष और 
ससवाय इन छू. पदार्थों के साधस्ये-वेघस्पै-पूवेक त वज्ञान से सुक्ति या 
नि.श्रेयस की ग्राप्ति होती है । (१११४) 


वैशेषिक का परिचय 


गा 
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पंचभूत, काल, दिक्‌, आत्मा और सन यह द्रव्य हैं । (१११) 

रूप, रस, गंध, स्पर्श, संख्या, परिसाण, पथकृत्व, संयोग, विभाग, 
परत्व, अ्रपरत्दव छुढ्धि, सुख, दुःख, इच्छा, हष और अयल यह गुण 
हैं। (११६) सूत्रकार के अनुसाद पदार्थों की संख्या छः और गुणों की 
सन्नह है । 

सत्ता, अनित्यता, द्ृव्यवता, कार्यत्व, कारणत्व, सामान्य और विशेष 
वाला होना यह हृव्य, गुण, कर्म के सामान्य धर्म है। (१।१।८) 

क्रिया और गुणवाल्ला, समवायिकारण द्वव्य होता है। (१११।१९) 

कारण के अभाव से काये का अ्रभाव होता है। (१॥२।२) परत 
कार्य केभाव से कारण का अभाव नहीं होता । ($२१) 

प्ामान्य भरौर विशेष बुद्धि की अपेक्षा से हैं अर्थात्‌ सामान्य ओर 
विशेष की सत्ता छुद्धि के अधीन या बोद्धिक है; यह देश-काल सें रहने- 
वाली चीज़ें नहीं हैं । (१।२।३) 

रूप, रस, गंध, स्पर्शवाली एथ्वी है । (२।१।१) 

जल्द में रूप, रस, स्पर्श, द्रृवत्व और स्निग्धता गुण हैं । (२।१॥२) 

नित्य पदाथों में काल का अनुभव नहीं होता, अनित्यों में होता है। 
इसलिये काल को उत्पत्तिवाले पदार्थों का निमित्तकारण कहते हैं । 
(२।२।६) 

सत्‌ और कारणहीन पदार्थ को निश्य कहते हैं । (४११) 

क्रियो और गुण का व्यपदेश (कथन) न होने के कारण उत्पत्ति से 
पहले कार्य असत्‌ होता है । (६१११) 

ईश्वर का वचन होने के कारण ... वेदों का आमाण्य है। (३०२६) 


ग्रमाणों का वर्णन 


नैयायिक चार प्रमाण मानते हैं, भत्यक्ष, अनुमान, उपसान और 
शब्द । वेशेषिक के मत सें उपसान नवीन प्रमाण नहीं है. बल्कि उसका 
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अतर्भाव अनुमान में हो जाता है। अन्नभद्ट और विश्वनाथ (तक सम्मह 
ओर कारिकावली के लेखक) चार ही प्रमाण मानते हैं । 

न्याय-द्शन की प्रत्यक्ष की परिभाषा हम दे चुके हैं| “अन्यपदेश्य' 
शब्द जो सूत्र में आ्राया है उसकी दूसरी 
व्याख्या भी की गईं है। अत्यक्ष दो अकार 
का होता है, निर्विकल्पक्त ओर सबविकल्पक | असाधारण कारण को 
करण” कहते हैं। पअत्यक्ष ज्ञान के करण” को प्रत्यक्षममाण कहते हैं। 
इसका अर्थ यह हुआ कि चक्तु, रसन, प्राण, त्वकू, श्रोत्र और 
सन" इंद्विया प्रत्यक्ष प्रमाण हैं । इद्ियां प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति का हेतु 
हैं। इंद्रिय और अर्थ के सनिकर्ष से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष ज्ञान कहते 
हैं। जो वस्तु जेसी है उसे वेसा ही जानना यथार्थ ज्ञान या “प्रमा? है। 
विपरीत ज्ञान को “अ्रप्रमा' कहना चाहिए । 

जब हम किसी पदार्थ को देखते हैं तो अथम उसके रूप, आकार 
आदि की प्रतीति होती है। उसके बाद हमारी बुद्धि काम करने लगती 
है और हम स्मरण आदि द्वारा वस्तु को नाम दे देते है। केवल चक्तु 
आदि इद्वियाँ से, बुद्धि या मस्तिष्क की क्रिया शुरू होने से पहले, जो 
ज्ञान होता है उसे “निर्विकक्पक पत्यक्ष' कहते हैं | निष्प्रकारक या प्कारता- 
हीन ज्ञान निर्विकल्षक कहलाता है। पदार्थ किस श्रेणी का है इसका 
ज्ञान अकारता-ज्ञान है | यह डित्थ (स्थाण॒) है, यह श्याम है, यह आ्राह्मण 
है इस गकार का ज्ञान सप्रकारक या सविकर्पक ज्ञान है | निर्विकल्पक 


ज्ञान मूठा नहीं हो सकृता। सविकर्पक ज्ञान में ही कम का भय 
होता है । 


अत्यक्ष अमाण 


4 वात्स्यायन के भाष्य में मत की गणना इदियों में भी गई है । सुख, दुख 
आदि का भ्रत्यक्ष मन या अतरिद्रिय [ दर की इद्रिय ] द्वारा होता है। सुख, 
दुख आदि आत्मा के गुण हैं यह मानसिक प्रत्यक्ष से जाना जाता है। 


बिक 
न्याय-वे श्२३्‌ 


प्रत्यक्ष ज्ञान कब होता हैं? जब (१) आत्मा का मन से (१) मन 
का इंद्विय से और (३) इंद्धिय का अर्थ या विपय से संयोग होता है तब 
प्रत्यत्ष अ्रनुभव होता है । जब हमारा मन कहीं दूसरी जगह होता है तब 
हम आँखें खुली रहने पर भी नहीं देखते, ओर कान होते हुए भी नहीं 
सुनते । तीर बनानेवाले ने गुजरती हुईं राजा की सेना को नहीं देखा । 
इसलिये प्रत्यक्ष से मन का जागरूक का होना ज़रूरी है। मव अर होने पर 
भी शीधघ्रगामी है; इसलिये जल्दी-जल्दी एक विपय के बाद दूसरे पर 
पहुँच जाता है| वास्तव में एक समय सें एक ही ज्ञान हो सकता है । हम 
एक ही पल्ल में देखते, सुनते और अनेक क्रियाएं करते हैं, यह प्रतीति 
मन की तेज़ी के कारण होती है । 
शुक्ति में रजत क्यों दिखलाई देती है? यदि रजत का शअत्य॑ता- 
अयोपआलि: आप होता तो शश-श्वद्ग अर्थात्‌ खरगोश हक 
की तरह उसको कभी मअतीति नहीं होती | 
शून्यवादी की असत्ल्याति ठीक नहीं। आत्म-ख्याति (योगाचार की) भी 
सगत नहीं है । नेयायिक लोग भूम का कारण अन्‍्यथा-ख्याति बतलाते 
हैं। इंद्रिय के दोपवश शुक्ति को देखकर रजत के धर्म (गुर्णों) का स्मरण 
ऐहता है । रज़त-धर्म का मानसिक उदय होते ही जहां-जहां पहले रजत 
टेखी है वहां-चहां की रजत का अलौकिक प्रत्यक्ष होता है | गुण 
और शुझी से समव्राय सबंध है। दोनों को अलग अलग नहीं किया जा 
सकता । इसलिये रजत के शुणों का मानसिक उदय पहले देखी हुई 
रजत केप्रत्यत् का कारण हो जाता है। इस थ्रालौकिक पत्यक्ष से देखी 
ई रजत के गुर्णों का झारोप समीयवत्तों शुक्ति में कर दिया जाता है 
जिससे भूम या मिध्याज्ञान होता है। इसी को 'अन्यथा-ख्यातिः कहते 
हैं। अन्यथा-स्याति का शाव्दिक अर्थ अन्य पस्तु के गुर्णो का अन्य वस्तु 
में प्रतीत होना हैँ । 
ध्न्यथा-एपाति के च्रालोचकों का कथन है कि “अलौकिक पत्यक्षः 
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मानना सगत नहीं है । यदि अलौकिक प्रत्यक्ष मान लिया जाय तो हर 
समय हर पदार्थ का प्रत्यक्ष होना चाहिए । अलोकिक प्रत्यच्ष का सिद्धात 
मनुष्य को सर्वज्ञ बना देता है, जो अ्रजुुभव के विरुद्ध ऐ । 

प्रत्यक्ष के वर्णन में हमने देखा कि अत्यक्ष ज्ञान का कारण या करण 
( इद्निया ) अत्यक्ष प्रमाण कहलाती है । इसी 
प्रकार अश्रनुमिति का करण अनुमान प्रमाण है| 
अलुमिति अथवा अनुमान-जन्य ज्ञान फल है और व्याप्तिज्ञान करण है। 
पाठकों को सुविधा के लिये हम कुछ परिभाषाए देते हैं । उन्हे डीक-ढीक 
ध्यान में रखकर ही अनुमान-प्रकरण समम में ञ्रा सकता है। यहा 
पाठकों को हम बतलादें कि न्यायदर्शन में अ्रनुमान अ्रमाण बहुत ही 
महत्त्वपुर्ण और कठिन विपय है । 

व्याप्ति---'ज हा जहा छुआ होता है वहा वहा अप्नि होती है! इस 
साहचर्य-(एक साथ होने के) नियम को व्याप्ति कहते हैं। रसोई-घर में 
धूम भर अप्नि के साहचर्य का अच्ुभव हुआ है जिसके बल पर पर्वत में 
धूम देख कर वह्ठनि का अ्रनुमान किया जाता है । 

पक्त---अग्नि साध्य है, पर्वत में श्रग्नि है यह सिद्ध करना है । जहां 
साध्य की संदिग्ध सत्ता हो उसे पक्ष! कहते हैं । पवेत पक्ष! है । 

सपन्ञ---जहा साध्य (अग्नि) की उपस्थिति निश्चित है वह स्थान 
या चस्तु सपत्त कहलाती है । रसोई घर (महानस) सपक्ष है । 

विपक्ष--जहा साध्य (अग्नि) का श्रभावनिश्चित है उसे “विपक्ष! 
कहते हैं जैसे 'सरोवर” । सरोवर में अग्नि के अ्रभाव का निश्चय है। 

व्यापक और उ्याप्य--इस उदाहरण में अग्नि व्यापक है और 
घूम व्याप्य | बिना अग्नि के धूम नहीं रह सकता। धूम की उपस्थिति 
अग्नि की उपस्थिति से च्याप्त है | 


पक्ष-धमता--व्याप्य (धूम) का पर्वतादि में रहनेवाला होना 'पक्त 
धर्मता? है । 


अनुमान प्रमाण 


भ्याय-वेशेषिक २२५ 


परामश--व्याप्त-सहित ( जहां जहां धूम होता है वहां वहां अग्नि 
होती है इस ज्ञान सहित ) पक्ष धर्मता का ज्ञान ( पव॑त में धूम है, यह 
ज्ञान) परामर्श कहलाता है । 
अनुमिति--परामर्श से उत्पन्न ज्ञान को अनुमिति कहते हैं | 'पव॑त 
अ्रग्तनिवाला है?” यह ज्ञान शअनुमिति है। यह ज्ञान बहिब्याप्य अथवा 
अग्नि से व्याप्त धूमवाला यह पर्वत है? इस परामर्श से उत्पन्न होता है । 
अनुमान प्रमाण--अनुमिति का करण या अ्रसाधारण कारण ही 
अनुमान प्रमाण है। प्रत्यक्ष प्रमाण की तरह श्रनुमान-प्रमाण कोई इद्विय 
नहीं है| नेयायिक लोग आंख, कान आदि इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रमाण कहते 
ह। अनुमान प्रमाण किसी इंदिय का नाम नहीं है । 
वास्तव में लिंग परामर्श” को अ्रनुमान कहते हैं । यह “लिंग परा- 
मर्श क्या है ? छिंग परामर्श को “तीसरा ज्ञान! भी कहते है | रसोई घर 
में धूम भोर अग्नि की व्याप्ति ग्रहण करके जो घूम का ज्ञान होता है 
वह “प्रथम ज्ञान? है। पक्ष (पतत) में धूम का ज्ञान द्वितीय ज्ञान? है । 
वही धूम का श्रग्नि द्वारा व्याप्य होने का ज्ञान तृतीय ज्ञान! हे; इसी 
को लिंग परामर्श” कहते हैं । ( देखिये तके सगह, पद्‌ कृत्य, चंद्रजलिंह 
कृत )। 
श्रंगरेज़ी में इसे सिलॉजिज़्म कहते हैं | नेयायिक दो प्रकार का अनु- 
पञचावयव वाक्य अथवा मान मानते हैं, स्वार्थ श्रोर परार्थ । स्वार्थानुमान 
न्याय अपने लिए होता है ओर परार्थानुभान दूसरों को 
समझाने के लिए। परार्थानुसान में पचावयव-वाक्य की आवश्यकता होती 
है; स्वार्धानुसान मे केवल तीन ही अवयव ( पहले तीन या अतिस तीन) 
अपेक्षित होते है। पांच अवयवों के नाम क्रमशः पतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, 
उपनय भोर निगमन है । 
पवेत भ्रग्निवाला है--यह भतिज्ञा हैं । 
क्योंकि उससें घु आ हे--यह हेतु है| 
श्प्ू्‌ 
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जहा जहा धूम होता है वहा वहा अग्नि होती हैं जेसे रसोई घर में 
--यह उदाहरण हे । 

बैसा ही, अश्नि के व्याप्य वूमवाला, यह पर्वत है--यह उपनय है। 

इसलिए यह पर्चत अग्नि वाला है--यह निगमन हे । 

योरुप के कुछ पडितों ने अ्रवयर्वों की सख्या पर आक्षेप किया है । 
योरुपीय सिलॉजिज्म में, जिसका स्वरूप यूनान 
के प्रसिछु दाशंनिक अरस्तू के स्थिर किया था, 
तीन ही वाक्य या श्रवयव होते हैं। आलोचकों का कहना है कि नेया- 
यिर्कों ने व्यर्थ ही अनुमान-प्रक्रिया को जटिल बना दिया है | इसका उत्तर 
कई प्रकार से दिया गया है । 

पहला उत्तर यह है कि उक्त आक्षेप निराधार है। स्वार्थानुमान में 
नेयायिक भी तीन अ्रवयव मानते हैं । भारत के दूसरे मर्तों ने कम 
अचयव माने हैं । वेदान्त-परिभाषा तीन अवयव्वों के पत्त का मडन करती 
है ।* कुछ बौद्ध तक-शाश्षियों ने तो दो ही श्रवयर्तों को यथेष्ट माना है । 
पर देखने की बात यह है कि पॉँच अवय्ों का एक शआआलंकारिक अभाव 
होता है | अनुमान-प्रक्रिया बिलकुल स्पष्ट हो जाती है। 

दूसरा उत्तर यह है कि अरस्तू का न्याय! या सिलॉजिज्म न्याय की 
इष्टि से सदोप है । अरस्तू के पहले दो 'प्रमिसेज्ञ” न्याय के परामर्श वाक्य 
सें समिलित हो जाते है। परामर्श को ही नेयायिक अनुमान का हेतु 
मानते हैं | “वद्ठि ब्याप्य घूस वानय प्चेत- ( वह्धि का जो व्याप्य है ऐसे 
घूमवाला यह पर्वत है ), वास्तव सें यह परामर्श वाक्य ही अनुमान का 
कारण है । भारतीय सिलाजिज़्स का एक गुण यह है कि उसका 'मेजार 
प्रेमिस” अ्रपनी यथार्थता के लिए परमुखापेक्षी नहीं है। यहा 'इईंडक्शन! 


पांच अवयव क्यो 
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और “डिडक्शन” दोनों परामर्श वाक्य से मिल जाते है। अनुभव और 
तर्क दोनों से काम लिया जाता है। वर्ना घोसांक्वेट की भाषा मे हम 
कह सकते है कि दी इंडियन सिलाजिज़्म कंटेस इट्स ओन नैसेसिटी 
भारतीय सिलाजिज़््म की यह संपूर्णता सर्वथा श्लाघनीय है। अरस्तू का 
न्याय इस प्रकार है :--- 

सब मनुप्य सरणशील हैं; 

सुकरात मनुष्य है, 

इसलिए, सुकरात मरणशील हे । 

यहां पहले चाक्य की सत्यता स्ववः-सिद्ध नहीं हे; उसके लिए प्रमाण 
अपेक्षित है । न्याय की भाषा में हम इसे इस प्रकार कहेगे :-- 

सुकरात से मर्व्यता या मरणशीलता है ; 

क्योंकि सुकरात से मनुप्यता है। 

जहां जहां मनुष्यता है वहां वहां मर्त्यंता है, जेसे देवदत्त से । 

सुकरात से मनुष्यता है जो कि सर्त्यता से च्याप्त है, 

इसलिए सुकरात में मर्व्यता है । 

चौथा वाक्य लिंगपरामर्श है जिसमें अरस्तू के पहले दोनों वाक्यों 
का सत्य निद्तित है; इस मिश्रित वाक्य के बिना अनुमान समझ में नहीं 
श्रा सकता । न्याय के अनुमान से व्याप्ति का सत्य उदाहरण द्वारा सुबोध 
बना दिया जाता है; उदाहरण से व्याप्ति की सिद्धि होती है, यह समम्ना 
असम है । ब्याप्ति को मरे ठी सिद्धू करने का भार नयायिक प्रतिपक्षी पर डाल 
देता है, जब कि श्रस्तू के सिलाजिज्म में सेजार प्रमिस के सन्‍्य होने का 
प्रमाण अनुमान करनेवाले को देना चाहिए। हे 

लिंग-परामर्श अनुमिति का करण है, यह बताया जा चुका है । 
लिंय सीन प्रकार का होता ऐ केवलान्वयी, फेंचलच्यतिरेकी, और अन्वय- 
ब्यतिरिकी । जिसमे भन्वय-व्याप्ति शोर च्यत्तिरेक-च्याप्ति दोनों हों वह 
प्रन्वय-प्यतिरेकी लिंग हैं । सावात्मक व्याप्ति को अ्न्वय च्याप्ति कहते हैं 
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जैसे 'जहा जहां घूम है वहा वहां अग्नि है? अभावात्मक व्याप्ति को व्यति- 
रेक-ध्याप्ति कहते हैं, जेसे 'जहा अग्नि नहीं है वहां घूम भी नहं। है ।” पर्वेत 
सें वह्लि का अनुमान करने के उपयुक्त उदाहरण में दोनों प्रकार की व्याप्ति 
मिल जातो है। रसोई घर में घूम है ओर अग्नि भी, सरोचर में अग्नि नहीं 
है इसलिए घूम भी नहीं है । 

जिस उदाहरण सें सिर्छ पअन्वय-्न्याप्ति मिल सके यह फेवलाएन्दयी 
अनुमान कहलाएगा। “घट असिधेय (नामकरण करने योग्य या नामवाला) 
है क्योंकि घट प्रमेय है” इस अनुसान में अन्वय-व्यासि ही मिलती है-- 
जो जो प्रमेय है वह वह अभिधेय है। “जो प्रमेय नहीं है चह 'अभिषेय 
नही है', इस प्रकार की व्यततिरेक-व्याप्ति नहों मिल सकती क्योंकि ससार 
की सारी चीज़ें प्रमेय ( प्रमाणों से जानने योग्य ) ओर अभिधेय ( वर्णन 
करने योग्य ) दोनों है । 

नेयायिक किसी वस्तु को अज्ञेय या अ्रप्रमेय नहीं मानते । इस संपुर्ण 
जगत्‌ का ज्ञान प्राप्त किया जा सकता है । 

अनुमान के जिस उदाहरण में सिफ़े ज्यत्तिरेक-व्याप्ति मिल सके वह 
फेवल व्यतिरेकी अनुमान कहलाएगा। “प्ृष्वी भ्रन्य भूर्तो से भिन्न है, 
गधवाली होने के कारण ।” गंध पघरध्वी का गुण है, जल, वायु अग्नि और 
आकाश का नहीं । 'जो जो गंधवान है. वह इतरों (अन्य भूत्तों) से मिन्न 
है, ऐस अ्रन्वय-व्याप्ति यहा नहीं है। “जो इतर भूत्तों से भिन्न नहीं है 
वह गधवान्‌ नहीं है, जेसे जल, इस भ्रकार की व्यतिरेक ज्याप्ति हो उपलब्ध 
है जिससे 'प्रथ्वी दूसरे भूतों से भिन्न है! यह अनुमान किया जाता है । 

साध्य यह है कि एृथ्वी दूसरे भू्तों से भिन्न है। एथ्वी मात्र ही 
पत्त है, इसलिए जो गंधवान है वह श्रन्य द्ब्यों से भिन्न है! ऐसी व्याप्ति 
नहीं मिलतो । यदि संपूर्ण एथ्वी के बदले कोई पार्थिव चीज़ पक्ष होती 
तो अन्वय-न्‍्याप्ति सभव थी । 

चेदांती ओर मीमांसक केवल्ञान्वयी ओर केवल्-न्यत्तिरकी अनु- 
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मान नहीं मानते | थे इसके बदले श्रर्थापत्ति नाम का अलग प्रेंमाण 
मानते हैं । 

अब तक ठीक हेतुओं का वर्णन हुआ । दुष्ट हेतुओं को हेल्वाभास 
कहते हैं | जो ठीक हेतु की तरह मालुम हो पर 
ठीक हेतु न हो, वह हेत्वाभास है | तकंसंग्रह 
के लेखक अन्‍्नंभट्ट पाँच हेत्वाभास मानते हैं, जो न्यायसूत्र के हेत्वासार्सों 
से कुछ भिन्‍न है। गोतम के पाँच हेल्थासासों के नाम सव्यभिचार, 
विरुद्द, प्रकरणसस, साध्यसम भौर कालातीत हैं। अन्नंभद्द के पॉच 
हेव्वाभास सव्यभिचार, विरुद्य, सपतिपत्ष, असिद्धू ओर बाधित है | 

६ सब्यभिचार--उस हेतु को कहते हैं जो अ्रभीष्ठ साध्य से उल्लटा 
भी सिद्ध कर दे। घुंआ अप्नि-सहित पर्वत में ही हो सकता है। यहाँ 
घुआ लिंग (चिह्ठ) कहाता है। यदि लिंग साध्य के अभाव-स्थल मे सी 
पाया जाय तो सब्यभिचार हेतु होगा । जैसे 'पर्वत अग्निवाला है, प्रमेय 
होने के कारण” यह हेतु ठीक नहीं | क्योंकि साध्य के अ्रभावस्थल या 
“विपक्ष” (सरोबर) में भी प्रमेयत्व पाया जाता है । सरोवर भी प्रमेय हें, 
उसे भी अग्निवाला होना चाहिए। इस हेत्वामास को साधारण सच्य- 
भिचार' कहते हैं । 

असाधारण सब्यभिचार उस लिंग को कहते हैं जो सपक्ष या विपक्त 
से कही न पाया जाय, सिर्फ पक्त सें ही पाया जाय। जैसे, 'शब्द नित्य है, 
शब्द होने के कारण; यहां शब्दत्व शब्द के सिवाय कहीं नहीं पाया 
जाता । 

जिसका अन्वय और व्यतिरेक दोनों प्रकार का दृष््टंत न मिल सके 
उसे '“अनुपसंहारी सव्यभिचार! कहते है। सब चीज़ें अनित्य हैं, प्रमेय 
होने के कारण, यहां सब संसार के पत्त होने के कारण दृषात ही नहीं 
मिल सकता । 

२ जो हेतु साध्य के प्रभाव में च्याप्त हो उसे 'विस्द्ध! कहते है। 


हेत्वाभास 
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शब्द नित्य है, कार्य होने के कारण । कार्यत्व अनित्य व से व्याप्त है न कि 
नित्यत्व से । इसलिये कार्यत्व हेतु विरुद्द है । 

३, सत्रतिपक्ष--जिसका प्रतिपक्ष मौजूद हो, साध्य के अभाव को 
सिद्ध करनेवाला दूसरा हेतु वर्तमान हो, उसे सञतिप्ष कहते हैं। 
“ब्द नित्य है, अवशेन्द्रिय ग्राह्म होने के कारण” इसका प्रतिपक्ष भी ह-- 
शब्द अनित्य है, कार्य होने के कारण ।! 

४ अ्रसिद्ध हेत्वाभास तीन प्रकार का है, आश्रयासिद्ध, स्वरूपासिद्ध 
ओर व्याप्यत्वासिरछ्यु । 

धागनारविन्द या आकाशकमल सुरभि होता है, कमल होने के 
कारण, सरोवर कमल की तरह” यह 'आश्रयासिद्ध! है । यहा गगनारविंद्‌ 
आश्रय है जिसकी सत्ता नहीं है । 

स्वरूपासिदधु--शब्द गुण है, चक्तु-पहय होने के कारण!, चाक्षप 
होता शबद सें नहीं है । 

उपाधि-सहित हेतु को “ब्याप्यव्वासिद्ध! कहते हैं। “पर्वत धूमचाला 
है, अग्तिवाला होने के कारण । भीगे इंधन की उपस्थिति में ही अग्नि 
में धुआ होता है, इसलिये आदर इंघन का खंयोग उपाधि है । अग्नि 
सोपाधिक हेतु है । 

९ जिसका साध्याभाव असाणों से निश्चित है वह बाधित हेतु है । 
अग्नि ठंडी होती है, द्वच्य होने के कारण” यहा अनुप्णता या ढंडापन 
साध्य है जिसका अभाव उप्णत्व, स्पश नामक भ्त्यक्ष प्रमाण से ग्रृहीत 
होता है। इसलिये यह हेतु 'बाधित” है। 

अनुमान-प्रकरण समाप्त हुआ। अब उपसान का वर्णन करते हैं । 
यह प्रमाण नेयायिर्कों की विशेषता है। संज्ञा- 
संज्ञि (पद और पद का अर्थ) के संबंध का ज्ञान 
“डपमिति! कहलाता है । उसके असाधारण कारण को उपमान-प्रमाण 
कहते हैं। सादश्य ज्ञान ही उपमिति का हेतु हे । मान लीजिए कि कोई 


उपसान असाण 
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व्यक्ति 'गवय! ( नील गाय ) को नहीं जानता । किसी वनचासी ने उससे 
कहा, “गाय के समान गवय होता है !? यह सुनकर वह बन में जाकर 
उस वाक्य के अर्थ का स्मरण करता है और गाय के समान पशु को 
देखता है। तब उसे यह ज्ञान उत्पन्न होता है कि 'यही गवय शब्द का 
वाच्य है ।? यही ज्ञान उपसिति है। इस प्रकार गवय पद्‌ या शब्द के 
श्रथ॑का बोध हो जाता है; यही संज्ञा-संज्ञि का संबंध ज्ञान है। याय में 
रहनेवाला गवय का साधप्य ही इसका कारण है। यह ज्ञान व्याप्ति ज्ञान 
के बिना हो जाता है, इसलिये उपसान का अनुमान से अंतर्भाव नहीं 
हो सकता । 

यथार्थवादी को श्राप्त कहते हैं। जैसा जानना, पेसा कहना, यही 
यथाथवादिता है। शआआप्त का वाक्य ही शब्द 
माण है। वाक्य पर्दों के समूह को कहते हैं । 
शत्तिवाले या शक्त को पद कहते है, शक्ति क्या है ? 'इस पद या शब्द से 
इस श्र का बोध होगा” यह ईश्वर का संकेत ही शक्ति है | शब्दों का अ्रथ 
ईश्वर ने निश्चित किया है। यही ईश्वर-संकेत गुरु-शिप्य-परंपरा से 
हम तक चला आया है | 

चाक्य का प्रर्थ-बोध थ्राकांक्षा, योग्यता और संनिधि से होता है । 
वाक्य के पर्दों का अन्वय होना चाहिए। गाय, घोड़ा, हस्ती” यह वाक्य 
नहीं हुआ; इसमें शाकांका! का अभाव है। “श्ग्नि से सींचे! यह चाक्य 
प्रमाण नहीं है क्योंकि इसमें 'योग्यता! का श्रभाव है। यदि एक-एक 
घंटे घाद कोई कहे पानी” लाशो' आदि तो उसका चाक्य अ्रश्ममाण 
होगा, क्योंकि उसऊे पदों (विभक्ति सहित शब्दों) सें संनिधि (समीपता) 
नहीं ऐै । 

पाक्य दो प्रकार का होता है, लौकिक ओर वेठिक। चेंदिक वाक्य 
ईश्यरोक्त होने के कारण सभी प्रमाण हैं | लोकिक वाक्य आपका कहा 
हुआ ही प्रमाण होता है, शोर किसी का नहीं । 


शब्द प्रमाण 
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संस्कारों से उत्पन्न ज्ञान को स्व्ृति कहते हैं। स्मृति से भिन्न ज्ञान 
श्रनुभव कहलाता है जो कि यथार्थ और अयधार्थ 
दो प्रकार का होता है। यथार्थ ज्ञान या अनुभव 
का लक्षण पीछे बता चके हैं | स्थृति भी यथार्थ और भअयथार्थ दो प्रकार 
की हो सकती है। प्रमाजन्य स्घति को यथार्थ स्म्टत कहते हैं, अप्रमाजन्य 
को अयथार्थ | यथार्थ ज्ञान का ही नाम प्रमा हे | 


कारणता विचार 

प्रत्यक्षममाण की परिभाषा में हमने कहा था--प्रत्यक्षज्ञान के अ्रसा- 
धारण कारण ( करण ) को प्रत्यक्षप्रमाण कहते हैं | श्रब प्रश्न यह है 
कि 'कारण” किसे कद्दते हैं! इसी से संबद्ध प्रश्न यह भी हे कि 
कार्य किसे कहते हैं? काय के विषय में न्याय फा सिद्धान्त अस- 
त्कार्यवाद! कहलाता है। उत्पत्ति से पहले जो घट का अभाव होता है उसे 
घट-प्रागभाव कहते हैं | प्रागभाव के प्रतियोगी का नाम काय है ( काय- 
प्रागभाव प्रतियोगि ) | 

प्रतियोगिता एक प्रकार का संबध है | घट और घट के प्रागभाव में 
विरुद्धरव संबंध है । घट की उत्पत्ति घट के प्रागभाव का नाश कर देती है, 
उसकी विरोधिनी है। उस भाव पदार्थ को जिससे किसी श्रभाव का 
स्वरूप समझा जाता है, उस अभाव का प्रतियोगी कहते हैं | घटाभाव का 
प्रतियोगी घट होगा | काय की इस परिभाषा का सीधा अर्थ यही है कि 
उत्पत्ति से पहले घट का अभाव होता है, घट या काय की किसी रूप में 
कहीं उपस्थिति नहीं होती । यह सिद्धांत साख्य का ठीक उलटा है | सांख्य 
का मत सित्कायवाद! कहलाता है | उत्पत्ति से पहले काय कारण में छिपा 
रहता है, उत्पत्ति का अर्थ अभिव्यक्ति सात्र है। मूत्ति जिसे स्थपति या 
मूर्तिकार खोद देता है, धातु या पत्थर में छिपी रहती है। मूर्ततिकार अपने 
प्रयत्न से उसे अभिव्यक्त कर देता या व्यक्त रूप दे देता है| असत्कायवाद 
की आक्ोचना और सत्कार्यवाद की युक्तियों के विषय में हम आगे क़िखेंगे | 


स्द्र्ति 
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कारण सत्‌ होता है और काय असत; सत्‌ से असत्‌ कौ उत्पत्ति होती 
है यह नेयायिकों का सत हुआ । सवंदशन 
संग्रह कार कहते हैं :--- 

इह काय कारण भावे चतुर्धा विप्नतिपत्तिः प्रसरति । असतः सज्जायते 
इति सौगताः संगिरन्ते। नेयायिकादयस्तु सतो सज्जायत इति। वेदान्तिनः 
सतो विवतः कायजातं न तु वस्तुसद्िति । सांख्याः पुनः सतः सज्जायत 
इति |) 

अर्थात्‌--काय-कारण-भाव में चार प्रकार का सत है। अ्रसत्‌ से 
सत्‌ उत्पन्न होता है यह बौद्धों का मत है। सत्‌ से असत्‌ की उत्पत्ति 
न्याय का मत है। सत्‌ से विवत उत्पन्न होता है न कि सद्वस्तु, यह 
वेदांत का सिद्धांत है। सत्‌ से सत्‌ दी उत्पन्न होता है, यह सांख्यों का 
विश्वास है। 

वौद्धों को छोड़ कर शेष तीनों उपर्युक्त दृशन कारण को सत्‌ मानते 
| | उन्हें हम सत्कारणवादी कह सकते हैं | प्रश्न यह है कि कारण किसे 
कहते हैं ? साधारण लोग सममते हैं कि काय से पहले आनेवाली चीज़ 
कारण होती है | लेकिन कार्य से पहले चहुत सी चीज़ें आती रहती हैं | 
घट की उत्पत्ति से पहले कुम्हार, उसका दण्ड, गधा आदि अनेक वस्तुएं 
हैं। इनमें से किसे कारण कहना चाहिये न्याय का उत्तर हे, 

कार्य नियत पुवंत्गति कारणम्‌ 

जो कार्य के पहले नियम पुवंक उपस्थित होता है उसे कारण कहते 
हैं। कुम्हार, मिह्ी और दण्ड नियसपूर्वक घटोत्पत्ति से पहले उपस्थित 
होते हैं, इसलिए उन्हें घट का कारण कहना चाहिए । गयर्दभ का होना 
आवश्यक नहीं है, इसलिए वह्द कारण नहीं है । 

परन्तु यह लक्षण अतिव्याप्त है । जिस चीज़ का लक्षण किया जाय, 
उसके अतिरिक्त पदार्थ में भो घट जानेवाले लक्षण से श्रतिव्याप्ति दोप 


१ स्ृद्शन सम्रह, प०१२१ 


कारण की परिभाषा 
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होता है। जिन चीज़ों का या जिस श्रेणी की चीज़ों का लक्षण किया जाय 
उनमें से कुछ में जो लक्षण न घट सके, उसे अ्रन्याप्त लक्षण कहते हैं 
ओऔर उसका दोप “अव्याप्ति! कहलाता है। लक्षण का तीसरा दोष असभ- 
बता होता है, जेसे अभि का लघाण पदार्थ ठण्डा करना । 

जानदार चस्तु को पशु कहते हैं', यह लचाण अतिष्याप्त है| 
मछुलियां और पच्ची भी जानदार पदार्थ हैं। “दो सींगवाले को पशु 
कद्दते हैं,' यह लक्षण अच्याप्त है। कुत्ता भी पशु होता है जो कि इस 
लच्चाण में नहीं आता तीनों दोपों से मुक्त लक्षण ही ठीक लक्षण होता है | 

कार्य के पहले नियम से उपस्थित होने वाली चीज़ों में आकाश, 
काल, ईश्वर आदि नित्य पदार्थ, कुम्हार का पिता आदि भी होते हैं । 
तो क्या इन सब को कारण कहना चाहिए ? इसके उत्तर में नेयायिक 
कारण के लक्षण में कुछ सुधार करते हैं । सही लक्षण यह है । 

अनन्यथा सिदधुले सति कार्य नियतपूर्वच्नत्ति कारणम--अर्थात्‌ जो 
कार्य के पहले नियम से उपस्थित हो और जो असन्यथा-सिद्ध न हो उसे 
कारण कहते हैं। यह अन्यथा-सिद्ध क्या बला है ? वास्तविक कारण से 
सबद्ध होने के कारण जिसकी पू्॑चर्तिता" होती है--जिसकोी पूच॑वर्तिता 
वास्तविक कारण की पृवेवर्तिता पर निर्भर हो, उसे अन्यथा-सिद्ध कहते 
हैं । विश्वनाथ के मत में श्रन्यथा सिद्ध पाच प्रकार के होते हैं। तक सगूह 
की “दीपिका! में अन्नंभट्ट ने तीन प्रकार के अन्यथा-सिदु बतलाए हैं जो 
हम नीचे देते हैं । 

१--वे पदार्थ जो कारण से समवाय संबंध से सम्बद्ध हों जेसे 
“दुण्डत्व” "ओर दण्ड रूप! । दृश्डत्व और 'दुण्डरूप” को दण्ड से, जो घट 
का कारण है, अलग नहीं कर सकते। 'समवाय' का अर्थ है नित्य- 
सबंध । 


२ पूर्ववत्तिता का अथ है पहले स्थिति । जो किसी चीज़ के पहले 
मौजूद दो वह उस चीज़ का पूर्ववर्ता कहलाता है। 
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२--वे वस्तुएं जो कारण के भी पहले वर्तमान हैं और इसलिए कोर 
से पहले भी वत्त'मान होती हैं, जेसे ईश्वर, काल, कुम्हार का पिता । 

३--कारण के ससकालीन या सहकारी जो कारण से समवाय 
सबंध द्वारा संबद्ध नहीं हैं, जेसे रूपप्रागभाव | घट के रूप का प्रागभाव 
कारण का समकालीन है । 

कारण तीन प्रकार का होता है, समवायिकारण, असमावायिकारण 

कारण के भेद ओर निमित्त कारण । 

समवायिकारण---जिससे समवेत होकर या समवाय संबंध से संबद्ध 
होकर कार्य उत्पन्न होता है उसे समवायि कारण कहते है। मिद्दी घड़े का 
समवायि कारण है । इसी को उपादान कारण भी कहते हैं । 

श्रसमवायिकारण--कार्य या कारण के साथ एक जगह समवेत होकर 
जो कारण हो उसे असमवायिकारण कहते हैं | तन्‍्त॒ ( डोरे ) पटका 
समभवायिकारण हैं । तन्तुओं का रंग वस्त्र के रंग का असमवायिकारण 
है । तन्तु-संयोग तन्‍्तु नामक एक अर्थ ( वस्तु या जगह ) में पट्रूप 
कार्य से समवेत ( समवाय कारण से संबद्ध ) होता हैं। इसी अकार 
तन्तु-रूप वस्त्र के साथ, जो कि अपने रूप अर्थात्‌ वस्त्र के रूप का असम- 
वायिकारण है, एक अथ तत्तु में समवेत होता है और वबख्र के रूप का 
अससवायि कारण बन जाता है। वस्त्र अपने रूप का ससवायिकारण है, 
तन्तुओं का रंग उसी का असमवायिकारण है | 

इन दोनों से भिन्न जो कुछ कारण होता है उसे निमित्त कारण कहते 
हैं, जेसे कुम्हार घट का या कुविन्द ( जुलाहा ) पट'का | दण्ड भी घट 
का निमित्त कारण है । 

इन तीनों कारणों में जो असाधारण कारण है वही “करण' है । 
पाणिनि का सूत्र है--साधक तस॑ करणस्‌ अर्थात्‌ सब से अधिक अपेक्षित 
साधक को करण कहते हैं। आशा है अब पाठक भ्त्यक्षजान का करण 
प्रत्यचा प्रमाण है? इस परिभाषा को समर गए होंगे | 
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यथार्थ ज्ञान या अमा की उसपत्ति का हेतु तो अत्यचादि अमाण हैं, 
परंतु यथार्थज्ञान की परख व्यावहारिक होनों 
चाहिए | अध्यक्ष, अनुमान थ्रादि के उत्पन्न होने 
से ही उनकी सत्यता का विश्वास नहीं हो जाना चाहिए । इन्द्रियां और 
तक॑-चुद्धि दोनों धोखा दे सकती है | यथार्थ ज्ञान की असली परीक्षा तब 
होती हैं जब उससे ज्यवहार में सफलता होती है। यह कोहरा नहीं हे 
घुआ है, इस ज्ञान को यथाथ तभो कहा जायगा जब हमें पास जाकर 
इच्छित भप्नि मिल्न या दीख जायगी। इस भकार नेयायिक 'परत' 
प्रामाण्य वादी हैं | ज्ञान की परख उस ज्ञान से बाह्य व्यावहारिक सफलता 
से होती है | 

आधुनिक समय में सत्य की व्यावहा रिकता पर अमरीका के प्रोफेसर जेस्स 
(मनोवैज्ञानिक और द्शनिक) तथा इंगलेण्ड के शिल्तर ने बहुत ज़ोर दिया 
है । परतु जेम्स भ्ोर न्याय के सिद्धांतों में भेद है । जेम्स के मत में सत्य- 
ज्ञान का लक्षण ही सफलज्ञान है। न्याय के मत में सत्य को परिभाषा 
तो जैसे को तेसा जानना? या ज्ञान और वस्तु की संवादिता ( कारे- 
स्पाण्डेन्स ) दी है, केवल उसकी परख या पहचान व्यावहारिक सफलता 
पर निभेर है। प्रामाण्यवाद भारतीय दृशन की पुरानी सम्पत्ति है। योरुप 
ओऔर श्रमरीका ने इस पर विचार करना श्रभी ही शुरू किया है 

इछ विषय में सीसासक नेयायिकों के कद्दर श्॒लु हैं । वे 'स्वत आमाण्य- 
वादी! हैं। उनकी युक्तियों और आलोचना का वर्णन आगे करेंगे । 

वैशेषिक के सात पदार्थों का चर्णन करने से पहले नेयायिर्की के अच- 
यवी-विपयक सिद्धात पर और दृष्टिपात कर लें। 
नेयायिक अवयवी को भ्रवयवों से भिन्न मानते 
हैं | घट पदार्थ उस सिद्दी या उन परमाणुओं से जिनका घट बना है, सिक्त 
है । वात्स्पायन ने अपने न्याय साध्य में अवयवी के अवयर्वों से भिन्न 
होने पर अनेक युक्तियां दी हैं | सबसे बढ़ा तर्क यह है कि अवयवी का 


प्रामाण्यवाद, प्रमा को परख 


अवयव ओर अवयची 
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शअवयर्वों से अलग प्रत्यक्ष हाता है । घट का प्रत्यक्ष घट के किसी विशेष 
भाग तक सीमित नही होता । यदि अवयवी की अ्रलग सत्ता होती तो 
उसका अलग प्रत्यक्ष भी नहीं होता | यदि अवयदवी का प्रत्यक्ष न सानें, 
तो द्वव्य, गुण, जाति आदि का अत्यक्ष न हो सके । यदि कहो कि वास्तव 
में अ्रवयर्वों के अतिरिक्त अवयवी की सत्ता नहीं होती; भ्रसवशात्‌ अचयवों 
में एकता दीखने लगती है जिसे अवयची का अत्यक्ष कहते हैं, तो ठीक 
नहीं | यदि कहीं भी 'एकता” की सत्ता न हो तो उसका अम भी नहो। 
जिसे देखा नहीं है, उसका अम भी नहीं हो सकता । इसलिए घड़ा पर- 
साणुओं का समुदायमान्न नहों है, उसकी अलग सत्ता है। 

वेशेषिक सूत्र के रचियता ने छः पदार्थ साने थे; उनके आधुनिक 
अनुयायी सात पदार्थ मानते हैं। द्वव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष, समवाय और अ्रभाव 
यह सात पदाथ हैं। जिल किसी वस्तु का कोई नास हो, उसे पदार्थ 
कहते हैं | पदार्थ न्‍्याय-वैशेषिक की सबसे बढ़ी श्रेणी है | वेशेषिक के 
पदार्थ अरस्तु की केटेगरीज्ञ से भिन्न हैं। श्ररस्तू की क्षेटेगरीज़ 
सामान्य विशेषण? थीं। कणाद के पदार्थ तत्व-दर्शन की चीज़ हैं, उनका 
विभाग अरस्तू की तरह 'लॉजीकल” नहीं बल्कि ओण्टोलॉजिकल हे | 
न्याय के पहले सूत्र में जो सोलह नाम गिनाये गए हैं उन्हे विवेचन के 
विषय? समझना चाहिये | सात पदाथों में द्वव्य सबसे मुख्य हैं । पहले 
हम द्वव्यों का ही वर्णन करेंगे । 

द्ब्य नो हैं, पृथ्वी, जल, तेज, वायु, श्राकाश, काल, दिक्‌ या दिशा, 
आत्मा ओर सन | वाल्स्थायन ने सन की गणना इन्द्रियों में की थी, वह 

अलग द्रव्य भी है| अब हम क्रमशः इनका वर्णन करते हैं | 

१ इस अध्याय भें अब तक जो पाठक पढ चुके है उसे ठीक-ठीक समझ 
लेने से आगे का ग्रथ सुगम हो जायगा। सातो पदार्थो' का वरणन महत्वपूरों 
नहीं है। जीवात्मा, इैश्वर, परमाणुवाद, सामान्य पदार्थ, समवाय सवध और 
अभाव ही महत्व के विषय है । 


सप्त पदा्थ १ 
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पृथ्वी---किसी पदार्थ के लक्षण में उसका एक ऐसा गुण बतलाना 
चाहिए, जो उसके अ्रतिरिक्त किसी पदाथ में न पाया जाय । अरस्तू के 
मतानुसार लचाण में जीनस” ( पदार्थ किस श्रेणी या सामान्य के 
अतर्गंत है ) ओर डिफ़रेंशिया (व्यावर्तक गुण) बतलाना चाहिए । पृथ्वी द्वव्य 
है यह उसके 'जीनस” का कथन हुआ । वह गंधवाली है यह उसका 
व्यावतक गुण हुआ । बहुघा भारतीय विचारक उपर्युक्त लक्षण के पहले 
भाग को छोड़कर देते हैं। गधवान्‌ (पदार्थ) को पृथ्वी कहते हैं, यही 
जक्षण पर्याप्त समझा जाता है । वह पृथ्वी दो प्रकार की है, नित्य ओर 
अनित्य । परमाणु रूप से एथ्वी नित्य है। काययरूप एथ्वी अनित्य दै। 
पृथ्वी एक ओर चिभाग के श्रनुसार तीन प्रकार की भी है, शरीर इंद्विय 
ओर विपय के भेद से | हमारा शरीर पार्थिव है । गध का अहण करने- 
चाली घ्राणेन्द्रिय भी पार्थिव है जो नासिका के अग्म भाग में रहती है। 
विपय सिद्दी पत्थर आदि है, जिनका अत्यक्ष द्वोता है। 

गध तो एथ्वी का व्यावतक गुण है, वह गुण जो उसे अन्य भूलों 
से अलग करता है। इसके अतिरिक्त पृथ्वी मे रूप, रस, ओर स्पर्श भी 
पाए जाते हैं । 

जल--शीतस्पशवान्‌ जल हें । पृथ्वी की तरह जल भी नित्य और 
प्नित्य दो प्रकार का है। शरीर, इंद्रिय और विषय भेंद से तीम प्रकार 
का भी है । शरीर वरुण लोक में है, इृद्धिय रस का अहण कफरनेवाली 
रसना है। जो जिह्ना के श्रग्म भाग में रहती है। विपय है नदी, 
समुद्र आदि हैं । शीत स्पश के अतिरिक्त जल में रूप और रस 
भीहें। 

तेज या अप्नि---उप्या-स्पश लक्षण है । परमाणु रूप से नित्य और 
कायरूप से अ्रनित्य होती है। शरीर आदित्य लोक में है। इद्विय रूप- 
ग्राहक चक्षु है जो काले तारे के अग्न भाग में रहती है। विषय चार प्रकार 
का है, एक पार्थिव जेसे अ्रश्नि, दूसरा दिव्य (आकाश से संबद्ध) जेसे 
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बिजली; तीसरा उदय, वह अप्लि जो पेट में भोजन पचाती है; चौथा 
खनिज, जेसे सुवर्ण । ५ 

नैयायिक सुवण को तेजस पदाथ मानते हैं। वास्तव में सुवण 
पार्थिव है। अ्रप्मि के संयोग से कुछ पार्थिव भाग सुवण बन जाते हैं । 
सुवर्ण को तेजस सिद्ध करने के लिये दी गई' युक्तियां महत्व-पूर्ण नहीं 
हैं। अप्नि में रूप गुण भी है । 

वायु--रूपरहित स्पशवान्‌ को वायु कहते है | वह नित्य और 
अनित्य दो प्रकार का है | शरीर चायुलोक मे है। इंद्विय स्पश का भ्हण 
करनेवाली त्वचा (खाल) है जो सारे शरीर को ढके है । विषय वृत्षादि को 
केंपानेचाली हवा और शरीर के अंदर संचार करनेवाले प्राण हैं | शरीर में 
एक ही वायु सचार करता है लेकिन उपाधि भेद से उसके अनेक नाम 


हो 3408 
हृदि आणो गुदेअ्पानः खमानो नाभि मण्डले 
, ऊदानः करुठदेशस्थो व्यानः सर्च शरीरगः । 
हृदय से आण?, गुदा मे अपान', नाभि में (समान! और करठ मे 
“दान! संज्ञा हो जाती है। “व्यान' सारे शरीर में व्याप्त है । 
अ।काश--आकाश में सिफ़े शब्द गुण है; वह एक और नित्य है। 
आकाश व्यापक पदार्थ है । 
पृथ्वी, जल, तेज और वायु नित्यदशा में परमाणु .रूप होते हैं। 
प्रमाणुओं का श्रत्यक्ष नहीं होता । फिर पर- 
साणुओं का अनुमान किस प्रकार किया 
जाता है? हम देखते हैं कि वस्तुओं के टुकड़े हो जाते हैं । भत्येक 
दीखनेवाली चीज़ अवयवों की बनी,हुईं है। अवयवों के और छोटे अवयव 
या डुकड़े हो सकते हैं। इससे सिद्धू होता है कि हम किसी चीज के 
जितने चाहें उतने छोटे टुकड़े कर सकते हैं | लेकिन अ्रनुभव यह है कि 
किसी वस्तु के खंड-खंड करने की सीमा है | इसका अर्थ यह है कि वस्तु 


परमाणुवाद 
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को तोड़ते-तोड़ते एक ऐसे स्टेज पर पहुँचा जा सकता है जब उस वस्तु 
के और टुकड़े न हो सके | खड-खंड करना एक सीमा तक ही हो सकता 
है। यदि हम इस सीमा को न मानें तो क्या कोई हज है ! सीमा न 
मानने से हर एक वस्तु अनंत अवयर्वों की बनी हुई माननी पढ़ेगी। 
इसका अर्थ यह होगा कि तिल के दाने और पहाद़ दोनों के अनंत अवयव 
हैं और इसलिये दोनों बराबर हैं। इस नतीजे से बचने के लिये टुकड़े 
करने की हद साननी चाहिए |? दृश्यमान था ईंद्विय-ग्राक्य पदार्थों का चह 
छोटे से छोटा भाग जिसके फिर अ्वयव या टुकडे न हो सकें, परमाझ 
कहलाता है | एक श्लोक है :--- 
जालसूय मरीचिस्थ यत्सूचम दवुश्यते रज' 
तस्य षछतमो भाग, परमाणुः स उच्यते | 

“गवाक्ष” में आरती हुई सूर्य की किरणों में जो सूचम रज फे कण 
दिखाई देते हैं उनके छुठ्ने' अ्रश को परमाण कटद्दते हैं, सब परमाणुओं 
का एक ही परिमाण है। प्रत्येक भूत के परमाणु अलग-अलग 
प्रकार के हैं | पृथ्वी के परमाशुओं का ग्रण गध है; जल के परमाखओं 
का शीत स्पर्श, तेज के परमाछुओं का उष्ण स्पर्श इत्यादि । दोप रमाशणुओों 
के संघात को 'दयणुक' कहते हैं | तीन हृ॒[णुक्कों का एक तरयणुक' होता है 
त्रयणक में छ परमाण होते हैं। परमाणु का अण परिसाण है | दृवण॒क का 
भी यही परिमाण है | त्रयणुक का मध्यम सहत्‌ परिमाण है। 4यणक दिखलाई 
देना है। त्यणुक के परिमाण का कारण परमाणु या हृयणुक का अयापरिमाण 
नहीं होता | परमाणुझों की संख्या बढ़े परिमाणों ( महत्यरिमाण ) का 
कारण होती है। परमाणुओं में बाहर भीतर का भेद नहीं है। उनसें 
स्वाभाविक गति नहीं है | गति का कारण अदृश्य बतलाया जाता है। 
दृश्यमान पदार्थों के ग्रुण उनके उपादान-कारण परमाणुश्रों के गुणों के 
अनुसार हैं | पलय-काल में सारे पदार्थ परमाणुरूप हो जाते हैं। 


१ दे० कारिकावली पर मुक्तावली, प्रत्यक्षवएड, २३७ 
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पकाने से कच्चे घड़े का रग बदल जाता है ओर घड़ा पक्का हो जाता 
है | अश्न यह है कि परिवर्तन परमाणुओं में 
होता है या अवयची घड़े में । वेशेषिक का सत 
'पीलुपाकवाद”! कहलाता है। पकाने पर पहला धघड़ा परमाणुओं में 
विशीण होकर नप्ट हो जाता है । गर्मी लगने से विशीरं परमाणुओं का 
रंग लाल पड़ जाता है। यह परमाणु फिर घट रूप में परिवर्त्तित हो 
जाते हैं । एक घड़ा न्ट होकर दूसरा घढा उत्पन्न होता है। 

न्याय का सिद्धांत इससे भिन्न हे, उसे 'पिठरपाकवाद! कहते हैं । 
रंग का परिवर्तन अवयवों या परमाशुओं और शअ्रवयवी यथा धढ़े दोनों में 
साथ साथ होता है । यह मत ठोक मालूम होता है। यदि सचमुच एक 
घढ़ा नप्ट होकर दूसरा घढ़ा उत्पन्न होता है तो दूसरे घड़े को वही! घढ़ा 
नहीं कह सकते | श्रनुभव सें तो वही घड़ा दिखाई देता है; वही आकार 
रहता है; सिर्फ़ रंग में भेद हो जाता है । 

निरवयव होने पर भी परमाणशुओं को परिमाण्डल्य या गोले के 
झाकार का कहा जाता है । 

कुछ पश्चिमी विद्वानों का विचार है कि भारतीय परसाणुवाद, 
सिकद्र के हमले के समय, भारत का यूनान मे 
संपर्क होने का फल हैं। यह मत समीचीन 
नहीं मालूस होता । यूनान मे परमाणुवाद का जन्मदाता 'डिसमोक्रिट्स! 
था । उसके और कणाद के परमाणुवाद में बहुत भद है। जेल-परमाणुवाद 
भी यूनानी से भिन्न हे | पहली बात यह हें कि डिमोक्रिटस चैंतन्यतत्त्व को 
नहीं सानता था, वह जड़वादी था । जेन और कणाद दोनों भाव्सा की 
अलग सत्ता मानते है | भारतीयों के परमाणु आत्माओ्रों से भिन्न हैं जब 
कि डिमोक्रिस्स का आत्मा सूच्म परमाणशुओं का ही विकार है। दूसरे 
भारतीय परमाणुओं मे रूप, रस आदि 'सकण्डरी क्वॉलिटीज़” मानी जाती 
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हैं, जिनका अभाव यूनानी श्रोर योरुपीय परमाणुवाद की विशेषता हैँ । 
तोसरे, भारतीय परमाखुओं में गति स्वाभाविक नही है, वल्कि अद्प्ट या 
ईश्वर या ( जेनों के ) धर्मास्तिकाय से आती है । डिमोक्रिट्स के प्र- 
माणुओं में स्वयं-सिद्ध गति है। कणाद के परमाणु नाना अकार के हैं; 
डिसोक्रिट्स के सब परमाण एक से गुणवाले हैं जिन में सिर्फ श्राकार 
ओर परिमाण का भेद है | 
आधुनिक विज्ञान ने परमासुर्रों के भी खण्ड कर डाले हैं। सब तत्त्वों 
के परमाणु अन्ततः विद्युत-तरंगों के विकार है।वे या तो भावात्मक 
(पॉजीटिव) या अ्रभावात्मक ( निगेटिव ) विद्यदण॒ुओं के सघात-मात्र है | 
कुछ मीसासकों का मत है कि तस या अ्रधकार को प्रलग द्वब्य 
मानना चाहिए । नीला अन्धकार चलता हुआ मालूम होता है । दीपक 
को हठाने से अन्धकार हटता हुआ अतीत होता है। यदि श्रधकार में 
क्रिया ( चलना ) श्रौर गुण ( नौलरूप ) है तो उसे नया द्वन्य क्यो न 
सानें ? न्याय का उत्तर है कि प्रकाश का अभाव ही अन्धकार है । अभाव 
को पदार्थ मान ही किया है। न्याय का मत वेज्ञानिक भी है | अघकार 
का चलना अ्रम से प्रतीत होता है। नीलरूप भी अम है। अ्रब अन्य 
द्रच्यों का वर्णन करते हैं | 
काल--अतीत्त, वर्तमान, भविष्य आदि के व्यवहार का कारण काल 
है। 'ऐसा हुआ', 'ऐसा होगा! आदि व्यवहार बिना काल के नहीं हो 
सकते | काल एक और व्यापक तथा नित्य है । 
दिकू--पूवे, पश्चिस आदि के व्यवहार का कारण दिशा है | यह 
भी एक, नित्य और विश्लु है। प्राची, अतीची आदि भेद ओऔपाधिक 
श्र्थात्‌ सूयो दूय. आ्रादि की अपेक्षा से हैं | इसी प्रकार काज्ञ के तीन भेद 
भी ओरपाधिक हैं । 
आत्मा--जिसमें ज्ञान रहता है वह आत्मा है । जानना बिना जानने 
वाले के नहीं हो सकता | श्रात्मा दो अ्रकार का है, एक जीवात्मा और 
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दूसरा परमात्मा | जीवात्मा हर शरीर मे अलग-अलग है। अत्येक जीव 
व्यापक और नित्य है। स्ेन्र ईश्वर एक ही है । 

आत्मा शरीर से भिन्‍न है; वह इंद्वियों का अ्रधिष्ठाता है। इद्वियां 
प्रत्यक्ष ज्ञान की करण हैं और करण बिना कर्त्ता के नहीं रह सकता | 
इसलिये इंद्वियों से भिन्‍्न आत्मा को मानना चाहिए | आत्मा इंद्वियों 
ओर शरीर का चेतन्य-संपादक है । शरीर भी आत्मा नहीं है | मरे; हुये 
व्यक्ति का भी शरीर वर्तमान होता है | फिर उसे मरा हुआ क्यों कहते हैं ? 
क्योंकि उसमें आत्मा नहीं रहती । यदि शरीर ही आत्मा होता तो मरुत 
शरीर भी जान सकता; उसमें भी चेतन्य होता ।* शरीर के अ्रवयव घटते 
बढ़ते रहते हैं; शरीर बदलता रहता है । यदि परिवंत्ततशील शरीर 
आत्मा होता तो बचपन की बातें बड़ी उम्र में याद न रहतीं । 

यदि कहो कि पहले शरीर से उत्पन्न संस्कार दूसरे शरीर से संस्कार 
उत्पन्न कर देते है तो ठीक नहीं | अनंत संस्फारों की कल्पना में गौरव! 
है । जहां एक वस्तु मानने से काम चलता हो वहां अनेक वस्तुएं मानने में 
गोरव दोष होता है । 

जनमते ही बालक की स्तन-पान में प्रवृत्ति होती है, यह पिछले जन्म 
के सस्कारों के कारण है । “इससे मेरा भज्ञा होगा? (इष्ट-खाधनतान्ज्ञान ) 
यह ज्ञान ही, न्याय के मानस-शास्त्र में, भवृत्ति का कारण है। मा के 
स्तनपान से भलाई होगी, यह ज्ञान संपादन करने का अवसर वालक को 
इस जन्म में नहीं सिला है, इसलिए पिछला जन्म मानना चाहिए । यदि 
पूर्व जन्म है तो उसका स्सरण क्यों नहीं होता ? उत्तर यह है कि स्मरण 
के लिये उद्बोधक ( स्थिति को जगाने के हेतु » की आवश्यकता होती 
है। इस जन्म से भी हम हर समय हर चीज़ को याद नहीं करते | उद्‌- 
बोधक होने पर ही पहले भ्रनुभव की हुईं चीज़ें याद आती हैं | इसलिए 
स्मृति का अभाव पुनर्जन्स के विरुद्ध नहीं है । 


१ करण हि सकतू कम-कारिकावली प्रत्यक्ष-खड, ४७ * वही, ४८ 
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इद्नियों को ही श्रात्मा मानने में क्या हज है! वे ज्ञान की करण 
और कर्त्ता दोनों क्‍यों नहीं हो सकती ? उत्तर यह हे कि एक इंड्विय का 
नाश हो जाने पर उस हंद्विय से प्रत्यक्ष किये पदार्थों की स्छति बनी 
रहती है, जो कि आक्षेप करनेवाले के मत में नहीं होनी चाहिए । यदि 
कोई कुछ अवस्था के वाद अधा हो बाय तो उसकी देखे हुये पदार्थों की 
स्वृति नष्ट नहीं हो जाती | यह स्घति-ज्ञान भ्रात्मा में रहता है | 

मैं अपने देखे हुये पदार्थ को सूघता हू? यहा देखना और सूं घना 
किसी एक ही पदार्थ का ज्ञान है। देखे हुये का स्मरण प्ाण॑न्द्रिय 
( नासिका ) नहीं कर सकती | इसलिये दोनों ज्ञानों का श्राश्रय आत्मा 
को मानना चाहिए जो आँख और नाक दोनों से भिन्न है । 

चक्तु आदि इद्बिय चेतन न सही, मन को चेतन्य-युक्त मानने में 
क्या हर्ज है ? न्याय का मत है कि मन अशणु है, उसका श्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता | यदि सुख, दुःख अणु मन के धर्म होते तो उनका प्रत्यक्ष न 
होता । प्रत्यक्ष महत्परिमाण के बिना नहीं हो सकता । मन अणु है, यह 
आगे बताया जायगा | इस अकार शरीर, इंद्रियों और मन से सिन्‍न 
आत्मा की सत्ता सिद्ध होती है। 

जैसे रथ की गति से सारथि का अनुमान होता है इसी श्रकार ज्ञान, 
प्रयत्न आदि चेष्टाओं से, दूसरों के शरीर में आत्मा है, ऐसा अलुमान 
होता है | भ्रहंकार ( में हु ) का झ्ाश्रय भी शभ्रात्मा है, शरीरादि नहीं। 
श्रात्मा मानस प्रत्यक्ष का विषय है। दूसरी इन्द्विया उसे नहीं देख सकतीं | * 
श्राव्मा विभ्रु है। बुद्धि भर्थाव्‌ ज्ञान, सुख, दु-ख, इच्छा, हंष, प्रयत्न, 
धर्म, भ्रधर्म, संस्कार भ्रादि उस के गुण हैं। बुद्धि दो प्रकार की है, अजु- 
भुति और स्ट्ूति । अ्रनुभृति चार प्रकार की है, अर्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान और शब्द | संस्कार-जन्य ज्ञान को स्मृति कहते हैं | 

जीवात्मा को सिद्ध करने के बाद परमात्मा की सत्ता की सिद्धि करनी 


१ बही, ५० 
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चाहिए । ईश्वर की सिद्धि के लिये नेयायिक्कों का 
सबसे असिद्ध तक इस प्रकार हैः--- 

पृथ्वी, श्रंकुर आदि कर्ठृ-जन्य ( कर्ता से उत्पन्न ) हैं, 

क्योंकि वे कार्य हैं, 

जो जो कार्य होता है वह कठू-जन्य होता है, जैसे घट | 

इस अनुमान से यह सिद्ध होता है कि पृथ्वी, तारागण, सूर्यादि का 
कोई कत्तो है | चूंकि मलुप्यों में इनका कतृत्व संभव नहीं है, इसलिये 
इनके कर्ता स्वेज्ष, सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर का होना आवश्यक है |” 

इस युक्ति के आलोचकों ने बतलाया है कि जगत्‌ को 'काय' मान 
लेना वास्तव में जो सिद्ध करना है, जो साभ्य है, उसे सिद्ध भान लेना 
है | जगव्‌ का कार्य होना स्वयं-सिद्ध सत्य नहीं है, उसे प्रमाण की अपेक्षा 
है। यह कहना कि सावयव होने के कारण जगत्‌ कार्य है, ठीक नहीं । 
प्रत्येक सावयव पदार्थ कार्य ही हो, यह आवश्यक नहीं है। दूसरे, कत्ता 
शरीरवान ही देखा गया है | यदि हेश्वर जगत का कर्ता हे तो उसे शरीरी 
होना चाहिए । परंतु शरीरवान्‌ कर्ता सर्वव्यापक, सर्वशक्तिमान्‌ और सब 
प्रकार शुद्ध नहीं हो सकता; न उसका शरीर ही नित्य हो सकता है। अनित्य 
शरीर के फर्तों की अपेक्षा होगी। ईश्वर के शरीर का कत्ता कौन हो सकता है 

श्री उदयनाचाय ने अपनी 'कुसुमाअ्लि' में ईश्वर की सत्ता सिद्ध 
करने फे लिये कुछ ओर प्रमाण दिये हैं । वे कहते हैं, 

कार्यायोजन शत्यादेः पदाखत्ययत्तः श्रुतेः 
वाक्यात्संस्याविशेषाच्च साध्यो विश्वविद॒ब्ययः | (४/१) 

इस श्लोक में आाढ युक्तियां दी गई हैं जिन का हम क्रमशः वर्णन 
देते हैं | 

१--जगत्‌ काय है, उसका कर्ता आवश्यक है। यह युक्ति ऊपर दी 
जा चुकी है । 


$ बही, मगलाचरण । 


न्याय का ईश्वरवाद 
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२--अआयोजन--सृप्टि के प्रारंभ में टो परमाशु्ओों को सिलाकर 
दृयणुक बनाना बिना ईरवर के नहीं हो सकता । प्रमाणुओं का संयोग- 
कर्त्ता ईरचर है । 

३--एछत्ति--ईश्वर जगव्‌ को धारण करता है, अन्यथा शरधिवी 
आदि क्ोक गिर पढ़ें । 

४--पदात--फपढ़ा घुनने आदि की कलाएं गुरु-शिप्य-प्रंपरा से 
चली अआती हैं। इनका आविष्कार पार॑भ में ईश्वर द्वारा हुआ होगा । 
पतंजलि का कथन है कि ईश्वर भ्राचीनों का भी शुरु हैं, उसकी कालकृंत 
सीसा नहीं है । 

४६--प्रत्ययत---चेदों का प्रामाण्य ईश्वर से भ्राया है। वेद जो यथार्थ 
ज्ञान उत्पन्न करते हैं इसका श्रेय ईश्वर को है । 

६--प्रुतेः--श्रुति भी कहती है कि ईश्वर है। 

७ वाक्यात्‌--चेद वाक्यसय हैं, वाक्यात्मक है। इन वाक्यों का 
रचयिता होना चाहिए । 

पघ--संख्या विशेषातू--दो परमाणुओं के मेल से दृयशुक बना जिससे 
ज्यजुर्कों ओर जगत्‌ की सृष्टि सभव हुईं । इस दो” संख्या की कहपना 
करनेवाला ईश्वर था । 

उदयन ने इैश्वर की सता में एक और भी प्रमाण दिया है। पहले 
उन्होंने श्रदष्ट की स्थापना की है और फिर यह दिखिलाया है कि अरदृष् 
का नियमपूर्वक व्यापार हैश्वर के बिना नहीं हो सकता। “अदृष्ट' को 
नियमितरूप से च्यापृत (व्यापारवान) करने से लिए ईश्वर श्रथवा एक 
चुद्धिमान और शक्तिमान्‌ पदार्थ का होना थ्ावश्यक है । 

इन युक्तियों का आधुनिक काल मे क्या महत्व रह गया है, यह 
बताना कठिन है। भिन्‍न-भिन्‍न व्यक्तियों को भिन्न-भिन्न प्रकार की 
युक्तिया अच्छी मालूम होती हैं। अदृ्ट से सचाज्नन अथवा कर्मफल्त के 
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नियमन के लिए ईश्वर की आवश्यकता है यह तक पुनर्जन्म और कर्म- 
सिद्धांत मे विश्वास रखनेवालों के लिये काफ़ी महत्त्वपूर्ण है। 

सन--मन नो द्वर्व्यों में अंतिम द्वत्य है। सुख, दुःख थादि की 
उपलब्धि का साधन मन है। मन एक इंद्विय है। प्रत्येक आत्मा एक 
अलग सन से संबद्ध है। मन परमाणुरूप और अनंत हैं । 

द्रब्यों का वर्णन हो चुका अब अन्य पदार्थों का घर्णंन करते हैं । 

पेशेपिक सूत्र में १४ गुण गिनाए गए थे, नवीन विचारकों ने उनमें 
सात श्जौर जोड़ दिए हैं। सूत्र मे चर! के 
प्रयोग से इन सात गुणों की ओर संकेत के, 
ऐसा टीकाकारों का मत हैं (देखिये वेशेपिक सूत्रोपस्कार) | विश्वनाथ 
कहते हैं, 

अथ हव्याश्रिता ज्ञेया निर्गुणा निष्क्रिया गुणाः 

श्र्थात्‌ गुण द्वव्यों के आश्रित रहते हैं; उनमे और गुण नहीं होते, 
न क्रिया होती है| चौबीस गुण यह हे--रूप, रस, गंध, स्पर्श, संख्या, 
परिमाण, पथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्ववत्व, स्नेह, 
शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, हर प, प्रयत्न, धर्म, अधर्स ओर संस्कार | 

नेत्रेन्द्रिय से श्राद्य गुण को 'रूप' कहते हैं जो सात प्रकार का हे 
श्र्धात्‌ सफ़ेद, नीला, पीला, हरा, लाल, कपिश ओर चित्र । पुथ्वी, जल 
ओर वायु रूपवान्‌ पदार्थ हैं। जल में अभास्वर शुक्ल , अ्रप्मि में भास्वर 
(चमकनेवाला) शुक्न गुण है। पृथ्वी से सातों रंग हैं। रस छुः प्रकार का 
है---मछुर, खट्टा, नमकीन, कट्ु या कड़वा, कपाय और तिक्त। गंध दो 
प्रकार की है, सुगंध श्रोर दुगंध। स्पर्श शीतल, उप्ण और अनुप्णाशीत 
( न गर्म न ठंडा ) तीन प्रकार का ह। रस पथ्वी और जल में रहता है 
गंध पृथ्वी में, स्पर्श पृथ्वी, जल और तेज से । नित्य पदाथों, के रूपादि 
ग्रपाकज और नित्य होते हैं । पाकज का श्रथ है अ्म्नि-सयोग-जन्य | 

एक, दो, आदि के व्यवहार का हंतु सख्या है । नवों द्वव्यों में रहती 


गुण पदार्थ 
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है । मानव्यवहार (कम और ज़्यादा) के व्यवहार का कारण परिमाण है। 
वह चार प्रकार का होता है---अण, महत्‌, ढीध और हस्व । परमाणओं 
और हृयण॒कों का अण परिमाण है । सन भी अण है। घट का महत्‌ 
परिमाण है, आकाश का परम महत्‌ या दीघ । हृयणक का हस्व परिमाण 
भी कह्दा जाता है। 

पृथक व्यचह्दार का कारण पृथक्त्व गुण है । सब द्वव्यों में रहता है। 
संयुक्त व्यवहार का हेतु 'सयोग” गुण है। सयोग का नाश करनेवात्ना 
गुण विभाग? है। 'परत्व” और 'अपरत्व' देश औ्रौर काल दोनों की श्रपेक्षा से 
होता है । दूर को 'पर”! और समीप को “अपर' कहते हैं। अ्रथम पतन का 
असमवायिकारण गुरुत्व गुण है जो सिर्फ़ पृथ्वी और जल में रहता है । 

बहने का अ्रसमचायिकारण 'द्रवत्व” है। पिंडीभाव ( पिंड बनने ) 
का द्वेतु स्नेह गुण है, जलमातन्र में रहता है। कान से अहण करने योग्य 
गुण शब्द है। नैयायिक शब्द को जैनियों की तरह द्वव्य नहों मानते । 
शब्द नित्य भी नहीं है। शब्द दो श्रकार का है, ध्वन्याव्मकक और 
वर्याव्मक । भेरी भादि का शब्द ध्वन्यात्मक होता है। संस्कृतभाषपा 
वर्णात्मक--शब्द्मय है। सब अकार के व्यवहार का हेतु ज्ञान ही बुद्धि 
कट्दलाता है। वह रूट्ति और अनुभव भेद से दो प्रकार की है, इसका ” 
वर्णन हो चुका है । . 

जो सबको अनुकूल मालूम हो वह 'सुख” है। अतिकल महसूस 
होनेवाला दुख” है। इच्छा कामना को कहते हैं; क्रोध को देष, प्रयत्न 
कृति को । विद्वित कमों से धर्म उत्पन्न होता है; निपिद्ध कमों से अधमे | 

सस्कार तीन भ्रकार का है | वेग सस्कार पहले चार थू्तों और मन 
में रहता है, भावना सस्कार आत्सा में | भावना अनुभव से उत्पन्न होती 
है और स्मरण का हेतु है। किसी चीज़ का रूप परिवर्तन, श्रन्यथा-भाव 
हो जाने पर उसे पहली दुशा में पहुँचाने वाला 'स्थिति-स्थापक संस्कार” 
है; यह पार्थिव पदार्थों में रहता है| गुणों का वर्णन समाप्त हुआ। 
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गतिमात्र को कर्स कहते हैं जो उत्लेपण, अपच्षेपण, आकुश्चन, 
प्रसारण और गमन भेद से पॉच प्रकार का हे । 
उत्तेपण ऊर्ध्वदेश के संयोग का हेतु है; अपक्षेपण 
अ्धोदेश के । शरीर से संनिक्ृष्ट पदार्थ के संयोग का हेतु आकुश्धन, दूर 
पदार्थ के संयोग का हेतु प्रसारण कर्म है । इनके अतिरिक्त सयको “गमन! 
कहते हैं । 

अनेकों में उपस्थित, नित्य, एक पदार्थ सामान्य कहलाता है। 
सामान्य का अर्थ है जाति जैसे गोत्व जाति 
अश्वस्व और मनुष्यत्व जाति | सामान्य द्वज्य, 
गुण और कर्म में रहता हैं। सत्ता को 'परसामान्य' कहते हैं, द्वव्यत्व, 
गुणत्व आदि अपरसामान्य!' है। पर और अपर आपेक्षिक शब्द हैं। 
पदार्थत्व जाति 'द्वच्यत्व' की अपेक्षा पर” है। इसका अर्थ यह हुआ कि 
पदार्थ के अतर्गंत के सब चीज़ें तो हैं ही जो वन्य के अंतर्गत हैं, उनके 
अतिरिक्त चीज़ें भी हैं । 

सैयायिकों के अथवा न्‍्याय-वैशेषिक के अनुसार वस्तुओं के साधारण 
गुण, बहुत वस्तुओं में पाये जानेवाले गुण विशेष, का नाम सामान्य नहीं 
है । सामान्य गुण नहीं, एक अलग पदार्थ है । प्रत्येक सामान्य गुण 
को जाति या सामान्य नहीं कहते । अधे बहुत होते हैं, पर अंधत्व जाति 
नही है। प्रशस्तपाद के सत में जाति या सामान्य को स्वतंत्र सत्ता है, 
व्यक्तियों से भिन्‍न । उन्होंने सामान्य की नित्यता पर ज़ोर दिया है। 
यह मत प्लेटों के सत से मिलता है। बौद्धों के अनुसार सासान्‍्य की 
व्यक्तियों से अलग सचा नहीं होती । सामान्य या जाति सिफ नामों में 
रहती है, उसकी स्वतंत्र सत्ता नहीं माननी चाहिए | यदि गाय के 
व्यक्तित्व के लिये एक सामान्य की आवश्यकता है, तो गोत्व, अश्वत्व 
आदि सामान्यों का भी सामान्य होना चाहिये | गोत्व की तरह 'सासा- 
न्‍्यत्व' जाति भी होनी चाहिए जिसे नेयायिक नही सानते । सामान्य, 
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विशेष, समवाय और अभाव में जाति नहीं रहती । विशेष श्रनत है और 
अभाव चार, यह विशेपत्व भौर अभावत्व जातियां नही है। जाति श्र 
ज्यक्ति में समवाय संबंध रद्दता है । फभी न हृटनेवाला संबंध 'सम- 
बाय” कहलाता है ? 


बोद्धों के अनुसार सब जातियां स्वेतरभेटरूप ( श्रपने से श्रतिरिक्त 
पदार्थों के भेदस्वरूप) हैं ? गोत्व का अर्थ है 'गवेतरभेद', श्रश्चत्व का 
अर्थ है अश्वेतरभेद (गो या अश्व से इतर पढार्थों से भेद)। नित्य 
गोत्व अश्वत्व आदि कहानी-मान्न हैं । सब गौवों और घोड़ों के नष्ट हो 
जाने पर, प्रलयकाल मे, गोत्व, अश्वत्व श्रादि जातिया कहा रहती हैं ? 

दूसरे, यदि जाति व्यक्तियों से भिन्न है, तो उसका व्यक्तियों से अलग, 
च्यक्तियों के बिना भी प्रत्यक्ष होना चाहिए, यदि व्यक्तियों से भिन्‍न नहीं , 
है तो व्यक्तियों के नाश के साथ उसका नाश हो जाना चाहिए | 

तीसरे, यदि जाति नित्य ओर प्रत्यक्षगग्य है तो उसका हर समय 
प्रत्यक्ष होना चाहिए । 

चौथे, अत्येक व्यक्ति में सम्पूर्ण जाति रहती है या जाति का कोई 
अश ? यदि प्रत्येक व्यक्ति में सपूर्ण जाति मानो तो बहुत सी जातिया 
हो जायेगी, अत्येक गौ में श्रलग अलग गोत्व जाति होगी । दूसरी दशा 
में, व्यक्तियों में जाति के श्रश रहते हैं यह सानने पर, बिना सब व्यक्तियों 
को इकट्ठा किये सम्पूर्ण जाति का अत्यक्ष न हो सकेगा | इन शक्तेपों के 
कारण जाति की वास्तविक सत्ता नहीं माननी चाहिए । 

यह आक्षेप नेयायिकों और मीमासकों दोनों के विरुद्ध बौद्धों ने 
उठाये हैं। प्लेटो के यूनिवर्सल्स की भी ऐसी ही आ्रालोचना की गईं थी | 
उत्तर में कहा गया है कि व्यक्ति में जाति की अभिव्यक्ति होती है । व्यक्ति 
की उत्पत्ति या नाश से जाति की अभिव्यक्ति प्रकट या नप्ट हो जाती है 
न कि स्वय जाति। व्यक्तियों से अतिरिक्त जाति की सत्ता का अनुभव 
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होता है, इसलिये अनुभव के बल पर 'सामान्य! पदाथ स्वीकार करना 
चाहिए ।* 
विशेष नित्य द्वृव्यों ( परमाणुओं, आकाश, काल आदि ) में रहते हैं 
विशेष ओर अनन्त हैं | 'विशेष' की उपस्थिति के कारण 
- ही एक परमाणु दूसरे परमाणुओं से और एक 
पदार्थ” दूसरे पदार्थों से अलग रहता है | घटादि अनित्य पदार्थों में विशेष 
नहीं साने जाते। आलोचकों का विचार है कि विशेष” वेशेषिक की-- 
वेशेषिक नाम “विशेष” से ही पढा है--सबसे व्यथ धारणा है | यदि 
परमाणओं को एक दूसरे से भिन्‍न करने के लिये असंख्य विशेर्षो की 
आवश्यकता है तो विशे्षों को भिन्‍न करने के लिये ओर किसी की आव- 
श्यकता क्यों नहीं ? यदि विशेष अपने आप भिन्‍न रह सकते है तो पर- 
माणुओं से भी स्वतः भेद रह सकता है। विशेष पदार्थ मानने से अन- 
बस्था दोप आता है । 
नित्य संबध को समवाय कहते हैं । श्रयुतसिद्ध पदार्थों में समवाय 
संबंध रहता है | जिन दो पदार्थों में एक दूसरे 
के आश्रय से ही रह सकता है उन्हे “अय्ुत्त- 
सिद्ध! कहते हैं| अ्रवयव-अवयवी, गुण-गुणी, क्रिया-क्रियावानू, जाति- 
च्यक्ति, विशेष-नित्यद्वन्य यह 'अयुत-सिद्ध! पदार्थ हैं । इनमें समवाय सबंध 
रहता है। 
वैशेषिक का अंतिम पदाथ “अभाव! है। यह चार प्रकार का है, 
प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, अन्योन्याभाव, श्रीर 
श्रत्यन्ताभाव | 
प्रागभाव अनादि और सान्‍त होता है। उत्पत्ति से पहले घट का 
श्रनादि प्रागभाव होता है जो घट को उत्पनि से नष्ट हो जाता है । 


समवाय 


अभाव 


कलबन >>न-+ 
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प्रध्येलाभाव सादि ( आदि वाला ) और अनंत होता है । उत्पत्ति 
के बाद नाश होने वाले घट का अभाव इसी अकार का होगा । 

तीनों कारों के अभ्षाव को अत्यंताभाव कहते हैं। खपुष्प ( आकाश- 
कुसुम ) और शशश्ज्ञ का अत्यन्ताभाव है | 

एक वस्तु का दूसरी वस्तु में जो श्रभाव होता है उसे “अन्योन्याभावः 
या पारस्परिक अभाव कद्दते हैं। घट का पट में अभाव है और पट का घट में । 

अभाव पदार्थ को मानना आवश्यक है। यदि वस्तुओं का अभाव न 
हो तो सब पदार्थ नित्य हो जाय, किसी का नाश न हो सके। यदि 
प्रागभाव को न साना जाय तो सब वस्तुओं को अनादि मानना पड़ेगा । 
यदि प्रध्वंसाभाव को न मानें तो वस्तुओं का कभी नाश न होगा । यदि 
श्रन्योन्याभाव की सत्ता से इनफार किया जाय, तो वस्तुओं में भेद नहीं 
रहेगा, यदि अत्यन्ताभाव की करपना न की जाय तो सवन्र सब चीज़ों की 
सत्ता संभव हो जायगी |” 

सात पदार्थों का वर्णन समाप्त हुआ | संसार की कोई चीज़ इन सात 
पदार्थों के बाहर नहीं रह जाती, इसलिये सात ही पदार्थ हैं, ऐसा 
सिद्ध होता है । 

न्‍्याय-वेशेषिक के दाशनिक सिद्धात मनुष्यों की सामान्य बुद्धि के 
न्याय-वैशेषिक का महत्त्व, अनुकूल हैं । जदढ और चेतन का स्पष्ट भेद 

उसकी आलोचना. ताच्चिक सान लिया गया है। पदार्थों में ज़बद॒स्ती 
एकता लाने की कोशिश नहीं की गई है | पृथ्वी, जल श्रादि भूर्तों को 
सर्वथा भिन्न मान लिया गया है। पचास वर्ष पहले योरप के चेज्ञानिक 
तत्वों में आतरिक भेद मनाते थे परंतु अब सब तों को विद्युद्णुओं 
में विश्लेपणीय माना जाता है। विद्युदणु या विधुत्तंगें ही आधुनिक 
विज्ञान के अचुसार विश्व का अ्रतिस तच हैं । श्रात्मा को शरीर, इंद्वियों 

आदि से भिन्न सिद्ध करने के लिये न्याय ने अबल युक्तियां दीं। इन 
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युक्तियों का प्रयोग सभी आस्तिक विचारकों ने किया है। ईश्वर को सिद्धि के 
लिये तो न्याय की युक्तियां प्रसिद्ध ही हैं ॥ भारत के किसी दूसरे दाशनिक 
संप्रदाय ने देश्वर का सिद्धू करने की इतनी कोशिश नहीं की । उदयना- 
चार्य॑ की 'कुसुमाजलि” भारतीय दर्शन खाहित्य में एक विशेष स्थान 
रखती है । 

वैशेषिक सूत्रों मे ईश्वर का धर्ण॑न नहीं छे। विद्वानों का अनुमान है 
कि वैशेषिक पहले अनीश्वरवादी था। वास्तव में न्याय और वेशेषिक दोनों 
में जड़वादी भृत्ति पाई जाती है । जीवात्मा और परमात्मा को पृथ्वी 
श्रादि जडभूतों के साथ जकड़कर वर्णन कर दिया है। जेनों का जीव-अजीव 
जैसा विभाग न्याय-वेशेषिक में नहीं हे | द्वव्य की अपेक्ता शब्द को गुण 
मानना ज़्यादा आधुनिक है। सामान्य की श्रल्लग सत्ता मानना स्थूल 
सिद्धात है। वेशेपिक-कारने सामान्य और विशेष को चुद्ध-यपेक्ष या बुद्धि- 
मूलक, बौद्धिक पदार्थ, बतलाया है जो ठीक सालूस होता है । द्वृन्य, 
गुण आदि की श्रालोचना के बारे से आगे वर्णन होगा | 

न्याय-वेशेषिक सब आत्माओं को विभ्वु मानते है । यदि सब आत्मा 
विभ्रु है तो सब का सब शरीरों और सर्नो से संसर्ग होता होगा, जिसका 
परिणाम हर एक को सब मनुप्यों के हृदय या सस्तिप्क का ज्ञान होना चाहिए । 
पर-चित्त-ज्ञान साधारण बात होनी चाहिए । परन्तु ऐसा नहीं है । 
क्यों १ क्योंकि आत्मा का एक विशेष सन से संबद्ध होना 'अदृष्ट? के अ्रधीन 
है। चस्तुतः अद्ृप्द स्याय-वैशेषिक की कठिनाइयों या कप्तियों का ही दूसरा 
नाम है। सृष्टि के झारंस में परमाणुओं की गति भी अरद्ृट्ट से होती है । 
बहुत सी व्यापक आत्माओं के बदले एक चेतन्य शक्ति को मानना ज़्यादा 
संगत है । जीवों का भेद सन आदि की उपाधि से सिद्ध हो सकता दे। 
यह वेदांत का सिद्धांत ऐ | 

प्रंतु न्याय-पेशेषिक की ञात्मा चेतन नहीं है। चैतन्य आत्सा का 
गुण हैं जो आता जाता रदता दे। जद ज्ञान उल्न्न होता है, तब जीव 
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में चेतत्य भी उत्पन्न हो जाता है। मोक्ष दुशा में जीव में इन्द्रियों के न 
होने से ज्ञान नहीं रहता, इसलिये चेतन्य भी नहीं होता । म्रक्त जीव जड़ 
होते हैं | यदि चेतन्य गुणा उरपादन-शील है, तो आत्मा भी वेसी ही हो 
सकती है | इस प्रकार आत्मा श्रनित्य हो जायगी । 

मोक्षदशा मे जीव में सुख भी नहीं होता । दुःख के अत्यत अभाव 
का नाम ही मोक्ष है । निरानद जड़ावस्था जिसे नेयायिक मोक्ष कद्ठते हैं, 
स्पृहवणीय नहीं मालूम होती । 

न्याय-बैशेषिक का सत श्रोत या वेद-सूलक नहीं है। उपनिपददों में 
ब्रह्म और मुक्त पुरुष के आनदमय होने का स्पष्ट वर्णन है । “ब्रह्म के आनद 
को जानने वाला कभी सयभीत नहीं होता । उसी को पाकर आनदी होता 
है? इत्यादि | नेयायिक श्रुति पर नहीं, तर्क पर निभर रहते है।* भारतीय 
तकशास्त्र को उन्होंने महत्त्वपूर्ण विचार और सिद्धात दिये हैं । तककशास्त्र 
की उन्‍नति का आधा श्रेय नेयायिकों को और थाधा जन, बौद्ध आदि 
विचारकों को मिलना चाहिए । - 


$ नैयायिक व्याख्या के अलुसार श्र्‌ति के आनन्द-युक्त का अर्थ दु ख-रहित? 
ही है। स्पष्ट शब्दों में श्र्‌ति का तिरस्कार न्याय ने कभी नहीं किया । 


तीसरा अध्याय 
सांख्य-योग 


प्रोफ़ेसर मेक्‍्समूलर पेदात के बाद सांख्य को भारतवर्ष का सबसे 
महखपूर्ण दर्शन मानते है| अन्य दर्शनों की भाँति सांख्य के सिद्धांत भी 
श्रत्यंत प्राचीन है । हम देख चुके है कि कठ, श्वेताश्वेतर और मेन्नायणी 
उपनिपद्‌ में सांख्य के विचार पाए जाते है | भगवद्गीता में भी प्रकृति 
श्ौर तीन गुणों का विस्तृत वर्णन है। मदामारत के अनुगीता से पुरुष 
और प्रकृति का भेद सममाया गया है | पुरुष ज्ञाता हे तथा श्रन्य चौबीस 
तत्व ज्ञेय । प्रकृति और पुरुष का भेद ज्ञान हो जाने पर मुक्ति हा ज्ञाती 
है। परंतु अनुगीता पुरुषा की अनेकता को उपाधिमूलक मानती है । 
चास्तव सें पुरुष एक दे जिसे ईश्वर कहते है । अब तक सब अथों का 
सांख्यसेश्वर सांख्य था । 

सांख्य-दु्शन को वेज्ञानिक रूप देने का श्रेय कपिल को दिया जाता 
है। श्वेताश्वेतर में 'कपिल” शब्द आता है। 
भगवदगीता में भगवान्‌ ने कपिल को अपनी 
विभूतियों में गिनाया है--सिद्धों मे कपिल सुनि में हूं (सिद्धानां कपिलो 
सुनिः) । कपिल को विप्णु का अवतार भी बताया जाता है (देखिये 
भागवत्त पुराण) । श्री राधाकृष्णन्‌ कपिल को बुद्ध से एक शताब्दी पहले 
का ख्याल करते हैं (दे० भाग २ पु० २९४) । कहा जाता है कि 'सांख्य 
प्रवचन सूत्र” शोर 'तत्तसमास” कपिल की क्त्तियां हैं, पर इस विपय मेँ 
कोई निश्चित प्रमाण नहीं दिया गया है । 

सांख्य दर्शन पर सबसे आचीन उपलब्ध अंध इश्वरकृष्ण विरचित 


साख्य का साहित्य 
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'सांख्यकारिका? है। इस अंथ में सिर्फ़ ७२ छोटी छोटी कारिकाओं में 
साख्य दर्शन का पूरा परिचय दे दिया गया हे । यह कारिकाए श्रार्या छंद 
में हैं । कारिकाए तीसरी शताब्दी ईसवी की बतलाई जाती ह। किन्ही 
गौढ़पाद ने कारिकाओों पर टीका लिखी है।यह गोड़पाद शायद साडू- 
क्योपनिषद्‌ पर कारिकाएं लिखनेवाले गौड़पाद से भिन्न है । दोनों ग्रोढ़- 
पार्दों के सिद्धातों में बहुत अतर है | कारिकाकार ग्रोड़पाद श्री शंकराचार्य 
के गुरु के गुरु ओर सायावाद के आदि अचर्तक कहे जाते है । उनके विपय 
में हम शआ्रागे लिखेंगे । साख्य-कारिकाशं पर वाचस्पति मिश्र ने भी टीका 
की है जो 'साख्य तत्व कौमुदी” के नाम स प्रसिद्ध है । अपनी व्याख्या के 
आरभ में श्री चाचस्पति ने महाम्सनुनि कपिल, उनके शिष्य श्रासुरि, पत्चशिखा- 
चार्य्य तथा ईश्वरक्ृष्ण को नमस्कार किया है । कारिकाशों पर नारायण ने 
“साख्य-चद्विका? की रचना की है । 

प्रोफ़ेतर भेक्समुलर ने अपने 'सिक्‍्स सिस्टम्स ओऑफ इंडियन 
फिल्लोसफी' नामक ग्रथ में यह सिद्ध करने की चेष्टा की है कि 'तत्वसमास' 
पुस्तिका साख्य कारिकाओं से प्राचीन है। अन्य दर्शनों के आचीन सूत्रों 
की भांति साख्य के सूतन्न नहीं पाये जाते। उक्त प्रोफेसर “तक््वसमास' 
को सूत्रस्थानी समझते हैं ।* परतु उनकी इस सम्मति का आदर नहीं 
किया गया है। ओफ़ेसर कीथ ने उक्त सत का तीन खडन किया है । 
तत्वसमास' की भाषा कारिकाओं से नवीन सालूम हीती है । 'सर्वदर्शन- 
सप्रह! में माधवाचाय तत््वसमास का ज़िक्र नहीं करते । 'सर्वदर्शनसभ्रह! 
में 'साख्य-प्रवचन-सूत्र! की ओर भी सकेत नहीं है। 'साधव” का ससय 
चीदृहवीं शताव्दी है (३८० ३०), इसलिये कुछ विद्वान्‌ साख्यसून्र को 
बहुत बाद की रचना मानते हैं । 

सांख्य सूत्रों पर श्री विज्ञानभिक्त (सोलहवीं शताब्दी) ने '“सांख्य- 
प्रवचन भाष्य” लिखा है। विज्ञानभिज्तु सूत्रों को कपिल की कृति मानते 
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हैं। सूत्रों मे बहुत सी बातें नई पाई जाती हैं । उनमें न्याय, वैशेषिकें, 
विज्ञानवाद, शून्यवाद आदि सब का खंडन है। सूत्रों मे श्रुति का महत्त्व कुछ 
बढ़ जाता है; सूत्रकार बार-बार यह सिद्ध करने की कोशिश करता है कि 
उसका मत श्रुति के श्रनुकुल है। अरद्व तपरक श्रुतियां सब जीवों की 
एकता बतलाती हैं । सूत्रकार का कथन है कि यह एकता आत्म-जाति की 
एकता है, इस लिये सांख्य का श्रुति से विरोध नही है ( नाई तनश्रुति 
विरोाधो जातिपरत्वात्‌) । सूत्रों पर वेदांत का प्रभाव स्पष्ट दिखाई देता है। 
प्राों की महिमा बढ़ जाती है। विज्ञान भिन्षु ने शांकर सायावाद का 
तीत्र खंडन किया हैं ओर यह दिखाने की कोशिश की है कि सब दर्शन 
एक ही सत्त्य का उपदेश करते है । विज्ञानभिक्तु के मत में सांख्य निरीश्वर- 
वादी नही है। सांख्यसूत्र कहता है कि इश्वर की सिद्धि नहीं होती 
( ईश्वरासिद्ध: ), प्रत्यत्ष ओर अनुमान ईश्वर को सिद्ध नहीं कर सकते । 
श्र्‌ति भी अ्रघान (प्रकृति) का सहिसा गान करती है या मुक्त पुरुष का | 
विज्ञानभिच्ु कहते है कि यह आचार्य का पद ्रौढ़वाद! है। श्रन्यथा शआ्राचाय॑ 
'इंश्वरासिद्धेः की जगह”, 'ईंश्वरासावात्‌! ऐसा सूत्र बनाते । 
विज्ञान भिन्तु ने सांस्यसार! 'योगवात्तिक'; “योग-सार संग्रह” और 
प्रद्मसूत्र पर 'विज्ञानासत' नामक टीका भी लिखी है । 
साख्य और योग से उतना ही घनिष्ठ संबध हे जितना कि न्याय 
योगद्शन और उसका भर वैशेपिक भे। तसच्च-दुर्शन में सांख्य और 
साहित्य योग का मतेक्य है। योगदुर्शन में पुरुषों स 
भिन्न ईश्वर को भी माना गया है, यही भेद है| परंतु वास्तव से योग का 
इरवर साधारण लोगों का ईश्वर नहों मालूम पढ़ता । उसका सष्टि-रचना 
में कोई हाथ नहीं ह । उस तक पहुंचना जीवन का उद्देश्य भी नहीं है। 
योगसूत्र सिफ़ यही कहता हें कि मन को एकाग करने के लिये ईश्वर- 
प्रशिधान भी एक मार्ग हे। ईश्वर का ध्यान एकसात्र साग नहीं है; 
धिना ईश्वर से संबंध रकखे भी साधक सुक्त हो सकता है। कुछ विद्वान 
१७ 
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जनियों के मुक्त जीव और योग के उश्वर से साहश्य देखते है । जनी भी 
मुक्त जीव को ईश्वर या परमसात्सा कहते है । उनका मुक्त जीव भी योग 
के ईश्वर की तरह सर्वज्ञ होता हँ। लेकिन योग का इश्वर सिफ़ मुक्त 
पुरुष नहीं मालूम होता । झुक्त पुरुष तो केचदय (केवलता, हकलापन) 
में स्थित रहता है, उसे पूव पुरुषों का गुरु और सर्वज्ञता के ब्रीज का 
आधार नहीं कह सकते | केवल्यावस्था में प्रकृति का ज्ञान नहीं रह सकता । 


योग को साख्य का व्याघहारिक पूरक कहना चाहिए । चिक्तव्ृत्तियों 
का निरोध केसे हो जिससे कीवल-यप्रमाप्ति हो, यद्दी बताना योग का उद्द श्य 
है । पुरुष वास्तव में प्रकृति से भिन्न हें, इस सिन्नता का व्यावहारिक अजु- 
भव योग से हो सकता हैं। योगद्वारा चित्त-शुद्धि हुये बिना केवल-ज्ञान 
की उत्पत्ति असभव है । 

योग की धारणा बहुत प्राचीन है। श्रथवेवद्‌ से योगद्वारा अलौकिक 
शक्तिया प्राप्त करने का विश्वास पाया जाता है। कठ, तेत्तिरीय और 
सैन्नायणी उपनिपरद्दों में योग का पारिभाषिक श्र सें प्रयोग हुआ हैं। 
मैत्नी उपनिपद्‌ में पडज्भ योग का वर्णन है। ललितविस्तर मे लिखा है 
कि बुद्ध जी के समय में तरह-तरह की योगिक क्रियायें अचलित थीं। 
पिटकों में योग द्वारा चित्त स्थिर करने का वर्णन पाया जाता है । गीता 
ओर महाभारत सें साख्य भौर योग का नाम साथ-साथ लिया जाता है। 
जैनधर्स भौर बौद्धधर्म दोनों योग की व्यावद्वारिक योग्यता से विश्वास 
रखते हैं । 


पतंजलि के योगदुर्शन में बिखरे हुये योग-सबधी विचारों का वैज्ञा- 
निक ढंग से संग्रह कर दिया गया है| योग-सूत्रों की शेली बढ़ी सरस है, 
शब्दों का चुनाव सुन्दर है। व्यास-भाष्य (४०० ई०) योग सूत्रों पर 
माननीय टीका है | राजा भोज को 'भोजबृत्ति? व्यास-भाष्य के ही आ्राधार 
पर लिखी गई है और अधिक सरल है। वाचस्पति मिश्र ने व्यासभाष्य' 
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पर “तत्त्ववेशारदीः लिखी। विज्ञानभिकछु ने 'योगवार्त्तिक लिखा है | यह 
'योगभाष्य” और “योगसार” पर टीका हे | 
नीचे हम सांख्य-कारिका के कुछ उद्धरण अनुवाद-सहित देते हैं। 
पाठक देखेंगे कि थोडे शब्दों में कारिका-कार ने 
सांख्य के सिद्धांतों को केसे स्पष्ट रूप सें अ्रकट 
किया है। गागर में सागर भरने की कला भारतीय दाशनिकों के ही 
हिस्से में श्राई थी । 
तीन प्रकार के दुःखों की निद्वत्ति तत्वज्ञान के बिना नहीं हो सकती । 
इसलिये, व्यक्त, अव्यक्त ओर पुरुष का ज्ञान संपादन करना चाहिए | 
मूलग्रकृतिरविकृतिसहदाद्ाः प्रकृतिविकृतयः सप्त 
घोडशकस्तु विकारो न प्रकृतिनविक्ृतिः पुरुषपः ॥३॥ 
अर्थ:--मुज्ष प्रकृति (प्रधान या अव्यक्त) किसी की विकृति या विकार 
नहीं है, महत्‌, अहंकार और पॉच तनसात्नाएं यह प्रकृति ओर विक्ृति दोनों 
हैं, सोलह--पंचभूत, दश इंद्रियां और मन--विकार हैं, यह किसी की 
प्रकृति नहीं होते । परुष न अक्ृति है न विक्ृति । 
हेतुमदुनित्यमव्यापि सक्रिय मनेक माश्रितं लिड्डम्‌ 
सावयवं परतन्त्रं व्यक्त विपरीत मव्यक्तम्‌ ॥१०॥ 
अर्थ :--ध्यक्त का लक्षण बतलाते हैं। व्यक्त हेतुवाला, अतएव 
अनित्य है; व्यापक नहीं है, क्रियावान है; व्यक्त अनेक हैं, प्रत्येक पुरुष की 
बुद्धि आदि अलग होते हैं; अपने कारण के आश्रित है। प्रधान का लिंग 
अर्थात्‌ अनुसान कराने वाला है, सावयव अर्थात्‌ हिस्सों वाला है; परतंत्र 
अर्थात्‌ अ्रव्यक्त पर निर्भर रहने वाला है। प्रकृति इन सब बातों में व्यक्त 
से विरुद्वधर्म वाली है | 
त्रियुण सविवेकि विषयः सामान्य सचेतन प्रसवधर्मि 
व्यक्त तथा अधान तद्‌ विपरीतस्तथा च पुसाव्‌ ॥११॥ , ' 
अर्थ ;--व्यक्त और अ्रव्यक्त या प्रधान के सामान्य गुण यह हैं-. 


कुछ कारिकाए 
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सत्‌, रज, तम गुणवाला होना, विवेक-हीनता, विषय या छ्ञेय होना, 
सामान्य श्रथोत्‌ बहुत पुरुषों के लिये एकसा होना, अचेतनता, असव 
घर्सो या उत्पादनशील होना । दसवीं और ग्यारहवीं वारिका में व्यक्त 
झौर अव्यक्त के जो गुण बतलाये गये हैं, पुरुष में उनसे विपरीत गुण 
पाए जाते हैं । 
नोट---दुसवीं कारिका में व्यक्त का एक गुण 'अनेकत्व” भी बतलाया 
गया है | एक पुरुष में इसके विपरीत 'एकत्व, युण सानना चाहिये ? तब 
तो साख्य और पेदान्त का एक बढ़ा भेद्‌ जाता रहेया । 
प्रीत्यम्रीत्ति विपादात्मका. भ्रकाशप्रवृत्ति नियमार्था, | 
अन्योउन्याभिभवाश्रय जनन मिथुन दृत्तवश्च गुणा: ॥१२॥ 
सत््व॑ लघु प्रकाशकमिष्ट मुपष्टम्भक॑ चल व रजः 
गुरु वरणकमेवहि तम अदीपचच्चार्थतों बृत्ति ॥११॥ 
अर्थ --सतोगुण, रजोग्रुण, शौर तसोयुण ऋमश, प्रीति, अग्रीति 
श्रौर विषादात्मक हैं | सत्तोग्रुण प्रकाशक है, रजोगुण प्रवर्तक ८ क्रिया से 
लगाने वाला ) है, तमोगरुण कर्स से रोकनेवाला, आलस्योत्पादक है । 
तीनों गुण एक दूसरे को दबा लेते है, एक दूसरे में रहते हैं, एक दूसरे 
को उत्पन्न करते हैं, पुक दूसरे के साथ रहनेवाले हैं | 
सत्वगुण को हलका ओर प्रकाशक मानते हैं, रज को उपष्टंभ करने 
वाला श्ौर चलनाव्मक, तम को भारी श्रौर काम से रोकनेचाला । जैसे 
बची, तेल और दीपक भिन्न होने पर भी शक अयोजन को पूरा करते हैं, 
पैसे ही तीनों गुण भिन्न होने पर भी एक स्थान में रहकर कार्य-सम्पादन 
करते हैं । 
प्रकृृतेमहान्‌ ततोडहंकारस्तस्मादृगणश्च पोडशक* 
तस्मादपि पोडशकात्‌ पंचभ्यः पंचभूतानि )२२) 
अर्थ :--प्रकृति से भद्त्तत्व ( बुद्धि ), बुद्धि से अहकार, उससे 
सोलद्द का समुह्, उनमें से पंच से पचभूत आदुर्सृत द्वोते हैं । 
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अभिमानो5हंकारस्तस्मात्‌ द्विविधः प्रवतते सर्गः । 
एकादशकश्च गणस्तन्मान्रापण्चकश्चेच ॥२४॥ 
अर्थ :--अभिमान को अहकार कहते हैं, उससे दो प्रकार की सृष्टि 
प्रवर्तित होती है, ग्यारह इन्द्रियोँ ( पाँच कर्मेन्द्रिय और सन ) तथा 
पांच तन्मान्नाएं। मन को प्राणेन्द्रिय और कर्मेन्द्रिय दोनों समझना 
चाहिए ( उभयात्मकं मनः ) । 
ऊध्वसत्वविशालस्तमोविशालश्च मूलतः सर्गः। 
मध्ये रजोविशालो श्रह्मादिस्तम्बपर्यन्तः ॥९४॥ 
भ्र्थ :--ऊर्ष्व श्लोकों मे सतोगुण की प्रधानता है, पशु, स्थावर आदि 
सृष्टि सें तमोगुण का प्राधान्य है, मनुष्यादि सृष्टि और पृथ्वी लोक में 
रजोगुण की बहुलता है । 
वत्स विवृद्धिनिमित्त क्षीरस्थ यथा प्रवृत्तिरक्षस्थ | 
पुरुषविमोक्षनिमित्त तथा प्रवृत्ति; प्रधानस्य ॥५७॥ 
अर्थ: - जैसे बछुछे की पुष्टि के लिए ज्ञानशून्य भी गो का दूध बहने 
लगता है, इसी प्रकार अ्रचेतन होने पर भी, पुरुष की मुक्ति के लिए, 
प्रधान की प्रवृत्ति होती है । 
एंगस्य दुर्शयित्वा निवत्तते नतकी यथा रघब्भात्‌। 
पुरुषस्य तथात्सानं प्रकाश्य विनिवर्तते प्रकृतिः ॥९९६॥ 
अर्थ :--जैसे दर्शकों पर अपना स्वरूप प्रकट करके नतकी ( नाचने 
चाली ) नृत्य करने से रुक जाती है; वेसे ही पुरुष पर अपना स्वरूप प्रकट 
करके प्रकृति निबवत्त हो जाती है। 
तस्माज्न बध्यतेडछा न सुच्यते नापि ससरति कश्चित्‌ | 
संसरति बध्यते मुच्यते चनानाश्रया प्रकृति :॥8६२॥ 
अर्थ :---वास्तव में न॒पुरुषबद्ध होता है न मुक्त; विभिन्न रूपों से 
प्रकृति ही बेंधती, छुटती और संसरण ( एक जन्म से दूसरे में जाना ) 
करती है | 
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इसके बाद हम योग-दर्शन के कुछ सूत्रों का अनुवाद देते हैं; कुछ 
सुन्द्र सूत्र भी दे देते हैं, जिन्हें पाठक याद रख सकते हैं | योगदर्शन के 
चार पाद हैं, समाधिपाद, साधनपाद, विभूूतिपाद और केवल्यपाद । 
इनसें क्षर्शनिक दृष्टि से समाधिपाद का पहला नंबर है। विभूतिपाद में 
योग से प्राप्त होने वाली सिद्धियों का वर्णन है। साधनपाद में योग के 
श्राठ श्रगों का वर्णन है और केवल्यपाद में मोक्ष का । 

अथ योगानुशासनम्‌ ११९ 

अरब योगानुशासन ( योग संबंधी शिक्षा या योगशास्त्र ) का आरंभ 

करते हैं । 
योगश्चित्तत्रत्ति निरोधः । 
चित्त की वृत्तियों के निरोध को योग” कहते है । 
तदा द्वप्दुः स्वरूपेड्वस्थानम्‌ |१।३ 

चित्त-वृत्तियों का निरोध हो जाने पर द्वष्टा ( पुरुष ) की अपने स्वरूप 

सें ग्रवस्थिति या स्थिति हो जाती है । 
वृत्तिसारूप्यसितरत्र ।१॥४ 

योगावस्था के अतिरिक्त दशाओं में चित्त किसी न किसी वृत्ति के सरूप 
या समानरूप होता है । 

वृत्तियां पाच हैं, प्रमाण, विपयंय, विकल्प निद्वा और स्मृति ।9६। 

प्रमाण तीन हैं, प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम । मिथ्या-ज्ञान को 
विपर्यय कहते हैं । जिसके शेय पदार्थ की सत्ता ही न हो उस ज्ञान को 
विकदप कहते हैं | अ्माव अत्यय ही जिसका आल्ंबन हो उस चृत्ति को 
निद्वा कहते हैं । अनुभूत विपय का ध्यान स्मृति कहलाता है |१।७११ 

अभ्यास वैराग्याभ्या तन्निरोध, ।३।१२ 

अभ्यास और वेराग्य से इन वृत्तियों का निरोध होता है । चित्त को 
स्थिर करने का प्रयत्न अभ्यास! है। बहुत काल तक अभ्यास करने से ही 
फक्ष मिलता है । 
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सब प्रकार के ऐहिक और पारलौकिक ( स्वग के ) भोगों में इच्छा 
न होना वेराग्य है ।१।१९ 

सम्प्रज्ञात समाधि सें वितक, सूचमविचार, आनंद या अहंभाव बना 
रहता है । इसे सालंवन समाधि भी कहते हैं । असम्प्रशात समाधि में 
सब वृत्तियों का विराम हो जाता है; केच्ल संस्कार ही शेष रह जाते हैं । 
यह निरालंवन समाधि की दशा है । 

जिनका उपाय तीन वेग वाला है--जो बहुत उत्साह से अयत्न करते 
हैं---उन्हे' योगावस्था जरुदी प्राप्त होती है ।१।२१ 

ईश्वर प्रशिधानाद्वा ।१।२३ 

अथवा ईश्वर के प्रशिधान से समाधिल्ाभ होता है। ईश्वर किसे 
कहते हैं ? 

कलेश कर्म विपाकाशयेरपरास्५2: पुरुषविशेष इश्वरः ।१।२४ 

पांच कलेशों, कर्स, कर्मफल, और आशय ( कर्स-वासनाएं ) इनसे 
असंस्पृष्ट (न छुआ हुआ ) पुरुष विशेष ईश्वर है। च्यास-भाष्य 
कहता है :--- 

कैवल्य॑ प्राघास्तहिं सन्ति बहवः केवलिनः ते हि बन्रीणि बंधनानि 
छित्वा केवल्य प्राप्ता:। ईश्वरस्य च तत्संबंधो भूतो न भावी । 

अर्थात्‌-पुरुष विशेष का अर्थ सिफ़ सुक्त पुरुष नहीं है । सुक्त पुरुष 
वे हैं जो पहले बंधन में थे और अब बंधन काटकर केवल्य को श्राप्त हुये 
हैं। ईश्वर का तो बंधन से सबंध न कभी हुआ न होगा । वह सदा से 
मुक्त और सदा से ईश्वर है। इस प्रकार ईश्वर जैनमत के तीथंकरों से 
भिन्‍न है | 

ईश्वर में निरतिशय सर्वज्ञता का बीज है--ईश्वर में सर्वज्ञता प्रि- 
समाप्त हो जाती है ।१॥२५ 
कालकृत सीमा से रहित होने के क्रारण ईश्वर प्राचीनों का भी गुरु 

।१।२६ 
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ईश्वर का बाचक प्रणव था ओ३म्‌ है, उसका जप करने का अभि- 
प्राय उसके अर्थ की भावना (विचार) करना है ।३।२७,२८ 

ईश्वर-प्रणिधान या झोंकार के जप से अत्यक चैतन्य का अधिगम 
और अंतरायों (विज्लों) का अभाव होता है !१।२६ 

यथाभिमत ध्यानाद्वा [१३६ 

अथवा जिस वस्तु में जो लगे उसका ध्यान करने से (योगावस्था 
मिलती है) | 

तप, स्वाध्याय और ईश्वर प्रशिधान यह क्रियायोग है ।२।१ । 

अविद्या, अस्मिता, राग, है ष और अभिनिवेश यह पा क्लेश हैं | 
इनमे अविद्या शेष चार का मुज्न है। अनित्य को नित्य, अ्रशुचि को 
पवित्र, दुःख को सुख और अनात्मा को भात्मा समसना अ्रविद्या है | द्ृष्ट 
और दर्शनशक्ति (बुद्धि) को एक समझना श्रस्मिता हे । 

यम, नियम, आसन, प्राणायाम, श्रत्याहार, धारणा, ध्यान और 
समाधि यह श्राढ ( योग के ) अग हैं। भ्रहिंसा, सत्य, अस्तेय, अद्मचर्य 
ओर अपरिग्रह ( पराई चीज़ न लेना ) यह पाच यम हैं। जाति, देश, 
काल शअआदि के विचार बिना यह 'सावंभोस महात्रत' हैं । शौच, संतोष, 
तप, स्वाध्याय, ईश्वर-प्रणिधान, यह नियम हैं । जो श्रह्टिंसा का पूर्यारूप 
से पालन करता है उसका किसी से बेर नहीं रहता । सत्यवादी की क्रियायें 
सफकल्ष द्वोती हैं। अस्तेय (चोरी-त्याग) की प्रतिष्ठा से सब रल्ल पास रहते 
हैं। बद्बाचर्य से वीय का लाभ हांता है। सतोष से अजुत्तम सुख 
मिलता है। 

स्थिर सुख जिस दशा में हो उसे आसन कहते हैं। प्राणायाम करने 
से विछ्षेप दूर होते हैं और भ्रकाश का आवरण ज्ञीण होने लगता है; मन 
की धारणा में योग्यता बढ़ती है । 

देश विशेष में चित्त को लगाना धारणा कहलाती है | सूर्य में मन 
का संयम करने से जगवू का ज्ञान होता है; चद्भमा में करने से ताराशों 
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की गति का; करठकूप में करने पर भूख प्यास जाती रहती है। अणिसा, 
लधिमा, वच् के समान शरीर हो जाना आदि दूसरी सिद्धियां हैं । 
सिद्धियों में भी वेराग्य हो जाने पर दोष-बीजों का क्षय हो जाने से 
केवल्य-आप्ति होती है । 
सत्त्व (बुद्धि) और पुरुष के शुद्धि-साम्य हो जाने पर मोक्ष होता 
है। (३।५५) 
पुरुषार्थ-शुन्यानां गुणानां प्रतिप्रसचः कैवल्य । 
स्वरूप प्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति) ।४।३४ 
पुरुषाथशून्य गुण जब अपने कारण मे लय हो जाते हैं तब केवल्य 
होता है; अथवा चेतन्याशक्ति (पुरुष) का अपने स्वरूप में प्रतिष्ठित होना 
मोक्ष है । 


सत्कायचाद 
सांख्य-योग के अ्रन्य तात्विक सिद्धांतों को समझने से पहले हमें 
सांख्य का का्य-कारण संबंधी सत समर लेना चाहिए | सांख्य जगत्‌ के 
मूल तत्त्व भ्रकृति का अनुमान सत्कार्यवाद पर निर्भर है। नयाय-वेशेषिक 
के प्रकरण में हम देख चुके हैं कि नेयायिक और वेशेषिक के अनुयायी 
दोनों उत्पत्ति से पहले कार्य को असत्‌ मानते हैं। सांख्यकारिका इस 
असत्कारयवाद का खंडन करके सत्कार्यवादु का स्थापन करती है। कारिका 
इस प्रकार है :-- 
असदकरणादुपादानग्रहणात्सवेसं भवा5भावात्‌ 
शक्तस्य शक्यकरणात्कारणभावाच्च सत्कार्यम्‌ ॥ 
इस कारिका में कारण के व्यापार से पहले कार्य को सत्‌ सिद्धू करने 
के लिये पांच हेतु दिये हैं | उन्हें हम क्रमशः देते हैं । 
१ यह योगदरशन का अतिम सूत्र है। जब पुरुष को ज्ञान हो जाता है तब 
प्रकृति के गुण कृताथ हो जाते है (क्योंकि प्रकृति का उद्दे श्य पुरुष को मुक्त 
करना है ) और उनका परिणाम होना वद हो जाता है। 
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१---असदकरणाव---जो असत्‌ है उसे सत्ता में लाना किसी के 

लिये संभव नहीं है। यदि असत्‌ को अ्रस्तित्व में लाया जा सकता तो 
वन्ध्यापुत्र और श्राकाशकुसुम की उत्पत्ति भी संभव हो जाती । जो कहीं 
किसी रूप में नहीं है उसका श्रस्तित्त पा जाना, असत्‌ से सतत हो जाना, 
सभव नहीं है | गीता कहती है .--- 
ना5सतो विद्यते भाव: नाञभावों विद्यते सत-) 

श्र्थाव्‌ श्रसत्‌ का कभी भाव नहीं होता और सत्‌ का कभी अभाव 
नहीं होता | 

२--डउपादानग्रहणात्‌--- उपादान के अहण से भी । वाचस्पति मिश्र 
अहणय का पर्थ संबंध! करते हैं । कार्य (घट) का अपने उपादान कारण 
( मिद्दी ) से संबंध होता है । कोई भी संबंध दो सत्पदा्थों में रह सकता 
है, सव्‌ और अरसत्‌ में सबंध नहीं हो सकता । यदि यह कहो कि कार्य 
ओर कारण में कोई संबंध नहीं है, तो ठीक नहीं | क्योंकि उस दशा मे 
कोई भी वस्तु किसी का कारण हो जायगी। 

३---सर्वेसभवाध्सावात--कार्यकारण में संबध न मानने पर सर्वन्न 
सब कार्य संभव हो जाएँगे जो कि अनुभव के विरुद्ध है । 

४--शक्तस्यशक्तकरणात्‌---यदि कहो कि कार्य भौर कारण में सबंध 
कोई नहीं होता, कारण में एंक शक्ति रहती है जिससे वह कार्य को उत्पन्न 
करता है, कारण में शक्ति की उपस्थिति का अनुमान कार्योत्पत्ति से होता 
है---तो यह मत ठीक नहीं । शक्त पदार्थ शक्य को ही उत्पन्न कर सकता 
है । शक्ति एक ख़ास कार्य को उत्पन्न करने की होती है, अन्यथा प्रत्येक 
कारण-पदार्थ प्रत्येक कार्य को उत्पन्न कर डाले । 

५--कारणभावात्‌--कार्य कारणात्मक होता है, कारण से भिन्न 
नहीं होता । 

यदि तेल उत्पत्ति से पहले असत्‌ हो तो तिलों से ही क्‍यों निकल 
सके, रेते में से क्‍यों न निकले ? कार्य-कारण में कुछ न कुछ सबंध मानना 
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ही पढ़ेगा । यदि कार्य को कारण से बिलकुल भिन्न माना जाय तो उनमें 
कार्य-कारण-संबंध क्यों हुआ, यह बताना असंभव हो जाता है | इसलिये 
किसी न किसी रूप में कार्य की उत्पत्ति से पहले सत्ता साननी चाहिए । 

श्री शंकराचाय ने अपने वेदांत-भाष्य में न्याय के असत्कायवाद का 
खंडन किया है। उनकी युक्तियां सांख्य-कारिका से मिलती-जुलती हैं | 
यदि घट को उत्पत्ति से पहले असत्‌ मानें तो घट की उत्पत्ति-क्रिया 
“अकर्तृक' या बिना कर्त्ता की हो जायगी | कार्य और कारण में अश्व 
ओर महिष (भेसे) के समान भेद नहीं प्रतीत होगा, इसलिये उन्हें एक 
मानना चाहिए । 

(देखिये चे० सू० २११।१८) 

अपने वृहदारण्यक-भाष्य में श्री शंकराचार्य ने सत्का्यंवाद का बढा 
सुन्दर निरूपण किया है | 

सच हि कारणकाय मुत्पादयत्‌ पूर्वोत्पन्नस्यथ कार्यस्य तिरोधान कुर्व॑त्‌ 
कार्यान्‍तरमुत्पादयति । एकस्मिन्‌ कारणे युगपदनेक कार्य विरोधात्‌ | न च 
पूवकार्येपमर्दे कारणस्य स्वात्मोपमरदों भवति, पिण्डादि पूर्च कार्येपमर्दे 
झदादि कारणं नोपसरूचते घटादि कार्यान्तरेज्प्यनुवंत्तेते । कार्यस्य चामि- 
व्यक्ति लिगत्वात। - अभिव्यक्ति: साक्षाद्‌ विज्ञानत्लम्बनत् प्राप्ति; ।. . 
न छाविद्यमानों घट उद्दितेथ्प्यादित्य डउपलबभ्यते ।... प्राउम्॒दो5भिव्यक्तेस दा- 
झवयवाना पिण्डादिकार्यान्तर रूपेण संस्थानम्‌। तस्मालआगुत्पत्तेवि्यसान- 
स्पेच घटादि कार्यस्यावृतत्वादनुपलब्धिः । 

( दशोपनिषत्‌, छ० ६१३ ) 

भावार्थ :--जब कारण एक कार्य को उत्पन्न करता है तब वह दूसरे 
कार्य का निरोधान कर देता है । एक कारण में अनेक कार्य अव्यक्त रूप 
सें रहते हैं। उनसें से एक की ही अभिव्यक्ति एक समय में हो पाती है 
शेष का रूप तिरोहित रहता है । एक कार्य के नष्ट हो जाने पर कारण 
का नाश नहीं होता । पिण्ड-कार्य के नष्ट हो चाने पर मिट्टी अर्थात्‌ कारण 
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घट के रूप में प्रतीत होती है । श्रभिव्यक्ति होना ही कार्य की उत्पत्ति है । 
अभिव्यक्ति का श्रथ है ज्ञान का विषय हो जाना | अ्रविद्यमान घड़ा सूर्य 
के उदित होने पर भी नहीं दीख सकता । इसी प्रकार असत्‌ कार्य की 
कभी अतीति नहीं हो सकती । जब तक मिट्टी की श्रभिव्यक्ति नहीं होती 
तब तक मिद्दी के श्रवयव घरादि के आकार मे रहते हैं । इसलिये उत्पत्ति 
से पहले घट मोजूद होता है, सिफ़े उसके स्वरूप पर आ्रावरण चढ़ा रहता 
है, ऐसा मानना चाहिए । 

कार्य का आवरण या अच्छाटन करनेवाला कौन हे ? उत्तर--दूसरा 
कार्य । एक कारण के झनेक कार्य हो सकते है, जिनसे से एक को छोडकर 
एक समय से औ्रौर सब अच्यक्त रूप में रहते हैं । भ्रभिच्यक्त कार्य दूसरे 
कार्यों के भ्राच्छादुन का कारण होता है। एक ही धातुखंड में अनेक 
मूत्तिया खोदकर बनाई जा सकती है । परतु एक समय में एक ही सझुर्चि 
दिखाई जा सकेगी । इसी अकार हर एक कारण एक काल से एक ही 
कार्य का रूप धारण कर सकता है । 

सब्कार्यवाद का सिद्धात समरू लेनेपर प्रकृति के अनुमान की अक्रिया 
समर में आा सकती है । संसार के सारे पदार्थ 
सतोग्रुण, रजोग्रुण ओर तमोगुणवाले हैं | कोई 
वस्तु इन गुणों से मुक्त नहीं है | इसलिये जड़जयत्‌ के मूलकारण मे यह 
तोनों गुय मौजूद होने चाहिए । यहा प्रश्न यह उठता है कि तन्मान्नाओं; 
या अहंकार, या महत्त्व (बुद्धितत्व) को ही जयत्‌ का कारण क्यों न सान 
लिया जाय, अव्यक्त प्रकृति की कल्पतवा की क्‍या श्रावश्यकता है ? उत्तर 
यह है कि महत्तत्व से लेकर एथ्वी आदि सारे पदार्थ परिमित अर्थाव 
परिच्छिनन है । परिमित पदार्थ सबके सब कार्य होते हैं, यह अनुभव में 
देखा गया है | इसलिये महत्त्व वा बुद्धि का भी कारण मानना चाहिए, 
जो भ्रकृति ही हो सकती है । 


संसार के सब पदार्थ त्रियुणमय हैं, उनमें यह एकता या समानता 


प्रकृति 
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पाई जाती है। इसक्षिये जगत्‌ का मूलकारण एक ही तत्त्व है जिसे प्रधान 
था अव्यक्त या प्रकृति नाम दिया गया है। 

एक होनेपर भी प्रकृति ब्रिगुणसयी है। प्रकृति की एकता उस रस्सी 
की एकता के समान है जो तीन डोरियों को मिलाने से बनती है । पाठकों 
को यह याद रखना चाहिए कि सांख्य के सत्‌, रज, तम न्याय-वैशेषिक 
के धशर्थ में गुण नहीं हैं। वेशेपिक की परिभाषा में तो उन्हे व्ृव्य कहना 
ज़्यादा ठीक है | सांख्य के अनुयायी गुण और गुणी में भेद नहीं मानते । 
गुण और गुणवान से तादात़्य संबंध होता है। उत्तर-कालीन सांख्य में 
इन तीनों में से प्रत्येक गुण को प्रनंत कहा गया है; मक्ृति की असीसता 
गुणों की अ्रनंतता के कारण हैं | यह सिद्धांत चेशेषिक के परमाणुवाद के 
समीप था जाता है । 

प्रोफ़ेसर हिरियन्ना ने सांख्य की प्रकृति की एक विशेषता की ओर 
संकेत किया है।' प्रायः संसार के विचारकों ने विश्व के मूल कारण को 
देश और काल में रहनेवाला माना है | सांख्य की प्रकृति देश ओर काल 
की सीसा से बाहर हे; या यों कहिए कि देश और काल प्रकृति के ही 
दूरवरत्तोी परिणाम है | प्रकृति देशकाल को जन्म देती है; वह स्वयं इनमें 
नहीं है । 

सृष्टि से पहले भकृति के तीनों गुण साम्यावस्था में होते हैं। इस 
साम्य के भंग का ही नाम सृष्टि है। वेपम्य या विषमता जगत्‌ के मूल में 
वरतमान है। प्रकृति की साम्यावस्था का भंग केसे होता है, यह सांख्य 
को समस्या ऐ। वास्तव सें सांख्य ने सृष्टि भर प्रलय के सिद्धांत को 
सानकर अपने को कठिनाई में डाल लिया। सांख्य का कथन है कि 
पुरुष के सान्निध्य या समीपतामान्न से शकृति की साम्याचस्था भंग 
हो जाती है । परंतु सांख्य का पुरुष तो निष्क्रिय है; वह प्रकति को गति 
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पत्थर स्वयं गतिमान हुये बिना ही लोहे में गति उत्पन्न कर देता है, वेसे 
ही पुरुष की सनिधि-सात्र से श्रकृति चचल हो उठती है। पुरुष को मुक्त 
करने के लिये ही प्रकृति की खारी परिणमन-क्रिया या विकास होता है । 
गाय के थनों से दूध अपने लिये नहीं बल्कि बछुढ़े के लिये प्रस्नवति 
होता है । 

प्रकृति का परिणाम होने से जितने पदार्थ उत्पन्न होते हैं, वे सब 
अ्रव्यक्तरूप में अकृति में वत्तेमान थे । साख्य नेयायिकों के आरभवाद का 
समर्थक नहीं है । ससार में कोई भी चीज़ सर्वथा नह उत्पन्न नहीं होती। 
कारण में जो छिपा है, वही उत्पत्ति में प्रकट हो जाता है । इस दृष्टि से 
साख्य का परिणामवाद आधुनिक विकासवाद से भिन्न है, आधुनिक 
विकासवादी नवीन की उत्पत्ति और श्रविराम उन्नति मानते हैं। साख्य 
उन्नति और अवनति, सृष्टि ओर प्रलय, दोनों का समर्थक है । जिस क्रम 
से प्रकृति सृष्टि करती है उससे उलटे क्रम से विश्व को अपने से क्रय भी 
कर लेती है । 

प्रलयावस्था में भी अक्ृति नि स्पन्द था क्रियाहीन नहीं हो जाती । 
परतु उस समय उसमें सजातीय परिणाम" होता है । सष्टि-रचना 
विजातीय परिणाम का फल्न है । 

साख्य घिकास-वाद या परिणामवाद की एक विशेषता यह है कि 
यह विकास निरुद्द श्य नहीं होता, बल्कि पुरुष के मोक्ष-साधन के लिये 
होता है। प्रकृति पुरुष के द्ित-साधन में क्यों प्रवृत्त होती है, उसके भोग 
कौर मोक्ष का क्‍यों प्रबंध करती दे, इसका ठीक उत्तर साख्य सें नहीं 





१ पानी से जो वर्फ़ बनता है , यह सजातीय परिणाम है । पानी और बर्फ 
के मुख्य गुणों में मेद नहीं हे । किसी वस्तु का अपने से भिन्‍न जाति और 
गुणवाले पदार्थ उत्पन्न करना विजातीय परिणाम कहलाता है । घास, मिट टी 
आदि का विजातीय परिणाम है। 
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मिलता | परुप की उद्देश्य-पुर्ति प्रकृति का स्वभाव है । यह उद् श्य-पृत्ति 
किस प्रकार होती है, यह महत्तत्व के वर्णन से कहा जायभा । 

उद्दे श्यवाली होने के कारण प्रकृति को अन्य-दुशनों के जडतत््व या 
पृदूगल के समान नहीं कहा जा सकता । अन्य बातों में भी ग्रकति जड़- 
तत्व के समान नही है । प्रकृति के गुणों में भी लघुत्व, प्रकाशकत्व आदि 
गुण पाये जाते हैं, इसलिये वे वैशेषिक के गुणों से मिन्न हैं । प्रकृति चेतन 
भी नहीं है; परुप में उससे विरुद्ध गुण पाये जाते हैं । 

प्रकति का पहला विकार महत्त्व है; इसे चुद्धि भी कहते हैं । स्मृति 
संस्कारों का श्रधिष्ठान बुद्धि है, न कि सन या अहंकार | अ्रध्यवसाय 
( ऐसा करना चाहिए इसका निश्चय ) बुद्धि का धर्म है, उसका व्यावत्तक 
गुण है। धर्म-अधर्म, ज्ञान-अज्ञान, वेराग्य, ऐश्वर्य यह सब बुद्धि को 
विशेषताएं है। ऐश्वय आठ है, अणिसा, लघिमा, गरिसा, महिमा, प्राप्ति 
प्राकाम्य, चशित्व, ओर इशित्व । 

महत्तत्व से अहंकार उत्पन्न होता है, यह तीसरा तत्त्व है। सांख्य- 
दर्शन का नास तर्व्वों की गणना करने के कारण पड़ा है, ऐसा कुछ लोग 
कहते हैं । व्यक्तित्व अथवा एक की दूसरे मनुष्य से भिन्नता का कारण 
श्रहंकार-तत्त्व है। बुद्धि और अहंकार सार्वभौम तत््व है; उनका मनो- 
वेज्ञानिक अर्थ भी है। प्रत्येक मनुष्य कौ चुद्धि ओर अहता अलग-अलग 
है, परंतु एक चुद्धि तत्व ओर एक अहंकार-तत्त्त भी है । 

अहंकार को 'भूतादि! भी कहते हैं; उससे ग्यारह इंद्वियां और पंच- 
तन्मात्राए उत्पन्न होती हैं । सांख्यदर्शन से मन और बुद्धि तथा अहंकार 
के महत्त्व से बहुत भेद है। सन केवल विक॒ति या विकार है जबकि बुद्धि 
ओर अहंकार प्रकति ओर विक॒ति दोनों हैं। वेदांत मे मन, बुद्धि, चित्त 
ओर अहंकार को एक ही स्थान दिया गया है। यह सब मिलाकर 
“अंतःकरण चतुष्टय” कहलाते हैं । योगद््शन में महत्‌ का स्थान चित्त ने 
ले लिया है। तन्माप्राएं तामस अहंकार से उत्पन्न होती हैं और इंद्वियां 
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साचिक (सतोगुण प्रधाव) श्रहंकार से। तन्मात्राओं से पंचभूर्तों का 
प्रादुर्भाव होता हैं, शब्द तन्मात्र से श्राकाश का, शब्दतन्मात्र और स्पर्श- 
तन्मान्न से वायु का, इन दोनों तथा रूपतन्मात्र से अप्लि का, रसतन्सात्न 
सहित इनसे जल का और पाचों से पुथ्वी का । तन्सान्नाश्रों को भूर्तों का 
सूक्तरूप समझना चाहिए । कारणभूत तन्मान्नाओं के साथ ही भूर्तों के 
गुण भी बढ़ते जाते हैं । आकाश में केवल शब्द ग्रुण हैं, वायु में स्पश 
भी है; अप्नि में शब्द, स्पर्श ओर रूप है, जल में रस बढ़ जाता है और 
पुथ्वी में पांचवीं गंध भी पाई जाती है । 

देश और काल की उत्पत्ति आकाश से होती है (विज्ञानभित्तु)। 
साख्य देश और काल को, प्रकृति के अन्य विकारों की तरह, परिच्छिन्न 
मानता है । यह मत श्राइन्स्टाइन के अपेक्षाबाद के अनुकूल है। वेशेषिक 
के परमाणु भी अकृति के विकास में बहुत बाद को आते हैं, पंचभूत 
परमाझमय हैं । 

इसके बाद हम पुरुष का चर्णन करेंगे । अरकृति के परिणास या विकास 
को निम्नलिखित तालिका से दिखाया जा सकता है।--- 


१, प्रकृति 
२, महत्‌ 


३ भ्रहंकार या भूतादि 


| आिप | 
४, मन २-8 पांच झ्ानेन्द्रिया पाँच कर्मेनिद्ि यां 
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इस प्रकार तत्चों की संख्या चौयीस हो जाती है। इनसें 'पुरुष ? को 
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पेड देने पर सांख्य के पच्चीस तत्त्व पूरे हो जाते हैं जिनके तचज्ञानि,से- न 
वुक्ति हो सकती है । हर 
प्रकृति की तरह परुष की सिद्धि भी अनुमान से होती है। सांख्य- 
कारिका ने पुरुष के अस्तित्व के लिये चार 
युक्तियां दी है । 
सघातपरार्थ॑तवात्‌ त्रिगुणादिविपययादधिष्ठानात्‌ 
परुषो5स्ति भोक्तभावात्‌ फेवल्याथ प्रवृत्तेर्व ।१७। 
पहली युक्ति--जितनी चीज़े संबातरूप होती हैं वे दूसरों के लिये होती 
६ै। खाट शयन श्ररनेवाले के लिये होती है, इसलिये खाट को देखकर 
सोनेवाले का अनुमान किया जा सकता है। महत्तत्व, अहंकार शआ्रादि 
पदार्थ संघात-रूप हैं, इसलिये वे किसी दूसरे के लिये हैं | इस प्रकार 
पुरुष की सिद्धि होती है । तो क्‍या पुरुष संघातरूप नहीं है ! नहीं, क्योंकि 
पुरुष तीनों गुणों से मुक्त है। पुरुष त्रिगुण पदाथों से भिन्न है । 
सांख्य के अतिरिक्त दर्शनों में ससार की 'रचना” देखकर ईश्वर की 
सत्ता का अ्रनुमान किया है। विश्व की विचित्र रचना उसके रचयिता की 
ओर संफेत करती है । यह युक्ति योरुपीय दशनों से भी मिलती है । असिद्ध 
संदेहचादी झूम इसे ईश्वर के अस्तित्व का सबसे बढ़ा प्रमाण समझता 
था।" परंतु सांख्य ने इस युक्ति का दूसरे ही रूप में अ्रयोग किया है । 
रचना! रचयिता की ओर नही; बल्कि अपना उपभोग करनेवाले की ओर 
इंगित करती है | पलंग सोनेवाले को सिद्धि करता है, पलग को वनाने- 
वाले की नहीं ।* 
यह युक्ति वास्तव सें सांख्य के सूलसिद्धान्तों के विरुद्ध है | सांख्य 
पुरुष को निर्गुण ओर असंग मानता है। इस युक्ति में यह मान लिया 
गया है कि पुरुष ओर अकृति के कार्यों सें थनिष्ठ संबंध है। यह युक्ति 
१ देखिये प्रिगिल पेटीसनक्तत दी आइडिया आफ गाड, लेक्चर १ 
२ देखिये हिरियना पछू० २७६ 
श्प 


पुरुष 
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वास्तव में उपाधि-युक्त या अकृति में संसक्त पुरुष की सत्ता ही सिद्ध 
कर सकती है। 

ब्रिगुणादि विपर्ययाव--तीनों गुणों से भिन्न होने से---इसकी एक 
और विशेषता भी बतलाईं गई है) श्राह्यय नाम तसी सार्थक है जब 
ब्राह्मण से भिन्न लोग सौजद हों । यदि सब मलुष्यों का एक ही वर्ग 
होता तो वर्णे-व्यवस्था शब्द व्यर्थ हो जाता। इसी श्रकार ससार के 
पदार्थों का त्रिगुणएसय होना, गुणहीन घुरुष को सिद्ध करता है । पुरुष 
को त्रियुणसय सानने से अनवस्थादोष भी झाता है। यदि पुरुष सघात 
है तथा “और किसी” के लिये है, तो उस “ओर किसी” को भी किसी 
दूसरे के लिये मानना पढ़ेगा; इस अकार “दूसरे के किये” का कभी अंत 
न होगा । 

दूसरी युक्ति--अधिष्ठानातू--छुख-दुःखमय जितने पदार्थ हैं उनका 
कोई न कोई अधिष्ठाता ह्वोता है, ऐसा देखा गया है | इस लिये बुद्धि 
अहंकार आदि का कोई अधिष्ठाता होना चाहिए । अ्धिष्ठाता पुरुष के 
बिना विविध अनुभूतियों में एकता था अलग व्यक्त्त्वि नहीं भ्रा सकता। 

तीसरी युक्ति--सुख-दु-ख आ्रादि का कोई भोक्‍ता या भोगनेवाला 
होना चाहिए । यदि कोई भोक्‍ता न हो तो अनकूल और प्रतिकत्न अ्रनु- 
भव किसे द्वों ? दूसरी व्याख्या यह भी है कि चुद्धि आदि सारे पदार्थ दृश्य 
हैं, उनके द्वष्टा का होना श्रावश्यक है। दृश्य से श्रष्ठा का अ्रचुमान किया 
जाता है । 

चौथी युक्ति--केवल्य के लिये लोगों में अबृत्ति पाईंजातो है जो 
पुरुष के अस्तित्व की द्योतक है | डुद्धि, मन आदि का तीन गुर्णों से युक्त 
होना संभव नहीं है । इसलिये केवल्य की इच्छा को पुरुष में ही मानना 
चाहिए आधुनिक शब्दों में कहे तो मलुष्य में ससीमता के प्रति अस- 
न्तोष शौर असीम के प्रति थव्वृत्ति पाई जाती है । यह अवबृत्ति या अ्रति- 
त्ापा जड़-तत््तों की नहीं हो सकती। इतनी ऊँची आकांत्ताएं हमारे 
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व्यक्तित्व के मूल में किसी उच्च प्रकार की सत्ता को सिद्ध करती हैं | चही 
पुरुष है । 

पाठक इस बात को नोट करें कि सांख्य के सारे प्रमाण उपाधि-संयुक्त 
पुरुष को ही सिद्ध करते हैं | यदि पुरुष प्रकृति में लि न साना जाय तो 
उसका अलुमान सी नहीं हो सकता | पुरुषों के बहुत होने में जो हेतु दिये 
गये हैं, वे भी उपाधिवान पुरुष को ही लागू होते हैं । 

पुरुष बहुत हैं प्रत्येक पुरुष का जन्म-मरण ओर इन्द्रियां अलग-अलग होती 
हैं| सब की प्रवृत्तियां भी भिन्न-भिन्न होती है; एक काम में सब की पद्ृत्ति 
एक साथ नहीं होती। विभिन्न (पुरुषों में तीनों गु्णोका भी विपर्यय पाया जाता 
है, किसी की प्रकृति सत्त्व प्रधान है, किसी की रजोगुण और तमोगुण अधान। 

पुरुष शरीर, इन्द्रियों भर मन से भिन्न है; वह बुद्धि तत्त् और 
्रहंकार भी नहीं । परुष सदा-प्रकाश-स्वरूप है। वह शुद्ध चेतन्य है । 
प्रकति और 'उर्सके कार्य जड़ है; अपनी अभिव्यक्ति के लिये उन्हें परुष का 
प्रकाश अपेक्षित है। पुरुष कारण-हीन है; उसका कोई कार्य भी नहीं है, वह 
न प्रकृति है न विकृति । पुरुष नित्य हे, व्यापक है, क्रियाहीन है, गुणरहित 
है और चेतन है। प्रीति, अप्रीति और विषाद परुष के स्वाभाविक धर्म 
नहीं हैं; प्रकति के संसर्ग से ही उसमें इनकी प्रतीति होती है । परुष में 
गति नहीं है; सुक्त हो जाने पर वह/कहीं जाता या आता नहीं । यदि पुरुष 
में सुख, दुःख आदि धर्म माने जायें, जेसा कि नेयायिक मानते हैं, तो 
पुरुष की मुक्ति कभी न हो सके। अपने स्वाभाविक धर्म को कोई नहीं 
छोड़ सकता । सुख, दुःख, इच्छा, दघ आदि चास्तव में बुद्धि के धर्स हैं। 
सुक्ति का अर्थ किसो ब्रह्म या ईश्वर में लीन हो जाना नहीं है । मुक्ति का 
मतलब है केवल्य या इकत्नापन; प्रकृति का संसर्य छूट जाने का ही नाम 
सोज्ष है । पुरुष का प्रकृति से संसर्ग कब और क्यों हुआ, यह प्रश्न व्यर्थ 
है । अनादि काल से पुरुष प्रकृति से फँसा चला आता है | इस बंधन से 
मोक्ष पाने का अयल्न हर एक को करना चाहिए । 
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प्रकृति के ससर्ग में होने पर पुरुष की जीव सज्ञा होती है। पुरुष का 
अपने को अरकृति से एक समस्रवा ही सारे अनथों की जड़ है| जब प्रुष 
घपने फो प्रकृति से भिन्न समर लेता है, तब मुक्त हो जाता है । 

प्रकृति ओर प्रुष सवंधा विरुद्ध गुणवाले पदार्थ हैं। इसलिए 
वस्तुत. उनमें किसी प्रकार का संबंध नही हो 
सकता। जो कुछ भी संबध उनसे प्रतीत हो 
अज्ञान का फल समझना चाहिए। साख्य का मूल सिद्धात यही है कि 
पुरुष 'झसंग! या सग-रहित है ( असंगोह्यय॑ पुरुष. ) । परंतु 
इसके साथ ही साख्य यह मानता है कि अहकृति का परि- 
णास या विकास पुरुष के लिये होता है| सांख्य की इन दो धारणाश्रों में 
विरोध है। भ्रकति और पुरुष के संयोग को अंधे और लेंगढ़े आदसियों 
के साथ से उपमा दी गई हे । प्रकति झधी है भौर देख नहों सकती 
पुरुष लेगढ़ा या गति-हीन है । कथा है कि एक जंगल में से एक अंधा 
ओर एक छेंगढा आदमी एक दूसरे की सहायता से बाहर निकल आए । 
अधा व्यक्ति लैंगढ़े को कंधे पर बिठा कर उसकी झाज्ञानुसार चला; इस 
प्रकार दोनों बन से बाहर हो गये । प्रकृति और पुरुष का संयोग भी ऐसा 
ही है। परतु इन रूपकों से विधय पर विशेष प्रकाश नहीं पढ़ता । यदि 
पुरुष वास्तव में असंग है, यदि परुष को सचमुच सुख-दुश्ख के अलुभवों 
से कोई सरोकार नहीं है, यदि परुष का कोई प्रयोजन नहीं है, तो अक॒ति 
उसका हित-साधन करती है, यह अमात्मक कथन हो जाता है। दोनों 
का संबंध किस अकार का है, यह भी कठिन समस्या दे | परुष और 
प्रकत्ति को साथ लाने के लिए साख्य के अनुयायी चुद्धितत्व की सहायता 
खोजते हैं । 

सांख्य दशन को सममने के लिये पुरुष और डुद्धि का संबंध जानना 
पुरुष और बुद्धि सवित्‌_ परसावश्यक है। साख्य की सारी सौलिकता 

ओर मानस शाक्ष और कठिवाइयां इस संबंध का विवेचन करने में 


पुरुष और प्रकृति 
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प्रकट हो जाती है । बुद्धि अकृति का पहला विकार है। अपने मूल स्वरूप 
में प्रकति अव्यक्त है; महत्तत्व के रूप सें ही वह पुरुष के सामने आती या 
उससे संबद्ध होती है | सांख्य-योग प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम इन तीन 
प्रमाणों को मानते हैं । अ्रजुमान और शब्द का विवेचन न्‍्याय-वेशेषिक से 
भिन्न नहीं है। उपमान का अंतर्भाव अरजुमान में हो जाता है। सांख्य का 
प्रत्यक्ष का लक्षण ही विशेष ध्यान देने योग्य है। कारिका कहती है--- 


प्रतिविषयाध्यवसायो दृष्टम । 


प्रति विषय के अध्यवसाय को अत्यक्ष प्रमाण कहते हैं | अ्रध्यवसाय 
बुद्धि का च्यापार है। इंद्रियों का अर्थ या विषय से संनिकएष होने पर 
बुद्धि में जो वृत्ति पैदा होती है उसे प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं । सांख्य सूत्र 
में लिखा हे घ- 

यत्‌ संबद्ध सत्‌ तदाकारोल्लेखि विज्ञान तत्‌ प्रत्यक्षम्‌। १।८९ । 


अर्थात्‌ वस्तु से संबद्ध होकर वस्तु का आकार घारण कर लेने वाला 
विज्ञान अत्यक्ष कहलाता है । विज्ञान का अर्थ यहां बुडिवुत्ति! है। यदि 
प्रत्यक्ष का यही लक्षण है तो योगियों का भुत ओर भविष्य का ज्ञान 
प्रत्यक्ष न कहला सकेगा ? सून्नकार उत्तर देते दे कि योगियों का प्रत्यक्ष 
अरबाह्मप्रत्यक्ष' होता है; वह इंद्वियों पर निर्भर नहीं होता । इसलिए 
ऊपर के लक्षण में अव्याप्ति' दोष नहीं है । 

यदि कहो कि ईश्वर के प्रत्यक्ष मे ऊपर का लक्षण नहीं घटता, तो 
उत्तर यह है कि ईश्वर की सिद्धि ही नहीं होसकती। हमारे ग्रत्यक्ष के लक्षण 
को दूषित बताने से पहले प्रतिपक्ी को ईश्वर की सिद्धि कर लेनी चाहिए। 

प्रत्यक्ष लक्षण पर टीका करते हुए श्री वाचस्पति सिश्र प्रश्न उठाते हैं 
* कि बुद्धितल तो प्राकृत होने के कारण अचेतन है, इसलिए उसका व्यापार 
अध्यवसाय या उसकी वृत्तियां भी अ्रचेतन हैं । इसी प्रकार सुख, दुःख 
आदि भी बुद्धि के परिणाम होने के कारण अचेतन है । फिर शअचेतन 
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वृत्तियों का अनुभव कैसे होता है ? सुख, दुःख, रूप रस आदि के अजु- 
भव का क्या धर्थ है ? 

एक ओर बुद्धि की जड़ वृत्तिया है और दूसरी ओर नियरु ण, निष्किय 
ओर असग पुरुष जो सिफ़ प्रकाश-स्वरूप है। फिर यह नाना अकार का 
अनुभव कहा और केसे उत्पन्न होता है ? पुरुष और बुछ्धिवृत्तियों का 
संबध वर्णन करने में साख्य के अनुयायी सदेव रूपकमयी भाषा का प्रयोग 
करते हैं। बुद्धि की वृत्तियों में चेतन्‍्य का प्रतिदिंब पढ़ता है जिसके संयोग 
से थे वृत्तिया चेतन-सी हो जाती हैं । इस प्रकार बुद्धिवरति मे प्रतिविंबित 
चैतन्य को या चैतन्य-अतिबिंब-युक्त बुद्धि वृत्ति को 'प्रमा? या ज्ञान कहना 
चाहिए । बुद्धि वत्ति ही प्रत्यक्ष प्रमाण है । यहाँ प्रश्न यह है कि प्रमा या 
ज्ञान बुद्धिनिष्ठ ( बुद्धि में रहने वाला ) है या पुरुप-निष्ठ ? योग के मत 
में प्रमा पुरुष-निष्ठ हैं। दूसरे मत में भ्रमा चुद्धि-निष्ठ है, पुरुष प्रमा का 
साक्षी है, इस मत से पुरुष अमाता नहीं है। पहले मत में जुड्धिवृत्ति को 
प्रमाण कहा जायगा, दूसरे मत में इद्धिय-सनिकर्षादि का ही प्रमाण नाम 
होगा ( देखिये विज्ञान भिक्ष का भाष्य, १। ८७ )॥ 

जैसे अ्रग्नि के सयोग से लोहा गर्म हो जाता है. वैसे ही चेतन्य के 
सयोग विशेष या सान्निध्य से अत-करण उज्ज्वत्नित हो उठता है| वाच- 
स्पति के मत में सनिधि का अर्थ देश और काल में संयोग नहीं बल्कि 
थोग्यता विशेष है । परतु विक्लान भिक्त के मत सें संयोग कुछ अधिक 
वास्तविक है ।" यदि संनिधि का अर्थ योग्यता है तो मुक्ति काल सें भी 
उसे वततमान रहना चाहिए । फिर भी विज्ञान-भिक्ष को संयोग की कारप- 
निकता माननी पड़ी है । परुष और छुद्धि का सयोग स्फटिक पत्थर और 
उससें अतिबिंबित जवाकुसुम के संयोग के समान है। स्फटिक में फूल 
का रग प्रतिभासित होता है, वास्तव सें उसका रंग लाल नहीं हो जाता 
इसी प्रकार बुद्धि के अचुभव भूमवश पुरुष के मालूम होते हैं । 


१ देखिए अध्याय १ सूत्र ६६ ( साख्य सूत्र )। 


सांख्यन्योग २७६ 


तस्मात्तत्संयोगादचेतनंचेतनावद्विलिंगम्‌ 
गुण कर्दृल्वेत्वपि तथा क्तेंव भवत्युदासीनः । २० । 
पुरुष के सान्निध्य या संयोग से श्रचेतन बुद्धि चेतन-सी हो जाती है 
ओर उदासीन पुरुष तीनों गुणों वाला कर्त्ता मालूम पड़ने लगता है| 
वास्तव में अ्रनुभव कर्ता न पुरुष है न बुद्धि; दोनों के एकन्न होने पर वाहय 
पदार्थों का भ्रनुभव होने लगता है। चैतन्य के प्रतिबिम्ब से चेतन होकर 
चुद्धि, सुख, दुःख, रूप, रस, गंध आदि का अनुभव करती है और वह 
अनुभव पुरुष का अनुभव कहा जाता है । तात्विक दृष्टि से देखने पर पुरुष 
को न दुःख होता है न बंधन | दुःख और बंधन तभी तक है जब तक 
पुरुष अपने को बुद्धि-द्त्तियों से भिन्‍त नहीं समझ लेता । 
पाठक यहां सांख्यों के विचित्र मनोविज्ञान पर भी दृष्टि डाल लें । 
सांख्य-याग के श्रनुसार मानसिक तत्वों और भोतिक तत्वों में भेद नहीं 
है । हमारे सुख, दुःख, विचार, भावनाएं ओर सनोवेग उन्ही तत्तों के बने 
हुये हैं, जिनके कि कुर्सो, मेज, पेड, पत्ते आदि | हमारी सूच्म से सूच्म 
भावनाएं चुद्धि-तत्व का विकार है; स्थूल से स्थूल पहाड़ भी बुद्धि तत्व के 
दूरवर्त्ती कार्य या परिणास हैं । न्‍्याय-वेशेपिक मे बुद्धि का अर्थ ज्ञान है । 
साख्य की बुद्धि वेशेपिकों का द्वव्य पदार्थ है जिसकी विभिन्‍न दशाएं सुख, 
दुःख, हर्ष, शोक, मोह कहलातो हैं । 'मानसिक' और "“भोतिकः में भेद 
यही ऐ कि मानसिक तत्त्व अपनी सूच्मता के कारण पुरुष के चेतन पति- 
विंच को ग्रहण कर सकते हैं, जब कि भौतिक तत्व पुरुष से भ्रधिक दूर 
हैं । भोतिक पदार्थ पहले बुछधि-दृत्तियों मे परिवर्तित होकर ही पुरुष के 
चेतन्य से प्रभावित हो सकते हैं । 
पुरुष भौर चुद्धि की सिथ्या एकता ही अहंता या श्रहंकार को जन्म 
अबन्य देती है । यह कहा जा चुका है कि सब ज्ञान- 
पल्य >ः हा 
वृत्ति-रूप है। यदि पुरुष अज्ञेय नहीं है तो 
उसका भी क्षान वृत्तिर्प होना चाहिये | पुरुष और घुद्धि के भेद ज्ञान के 
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बिना मुक्ति नहीं हो सकती, क्या यह ज्ञान भी बुद्धि की एक जृत्तिसात्न है । 
साख्य का उत्तर है, हा । पुरुष का ज्ञान तो इसलिये सभव है कि पुरुष 
का अतिबिस्ब बुद्धि-बृत्तियों सें पढ़ता है। पुरुष और बुद्धि का भेद ज्ञान- 
बुद्धि की शुद्धता पर निर्भर है। बात यह है कि पुरुष चुद्धि से भ्रत्यन्त भिन्न 
नही है। योग-सूत्र कहता है .--- 
सत्तपुरुषयो शुद्धि सास्ये कैवल्यम्‌! ।१५९। 
जब बुद्धि में सतागुण की वृद्धि होती है तब शुद्ध बुद्धि श्रौर पुरुष में 
कुछ समानता हो जाती है। इस का फल यह होता है कि बुद्धि अपने 
ओर पुरुष के भेद ज्ञान का रूप घारण कर लेती है | इस ज्ञान के उदय 
होते ही केवल्य अथवा मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। ऐसा मालूम होता है 
कि यहा साख्य-योग ने प्रकृति श्रौर पुरुष के घोर ह्वत को कुछ ग्दुल 
बना दिया है । 
मोक्ष से पहले जीव तरह-तरह की योनियों से भ्रमण करता रहता है, 
भारत के अन्य दर्शनों की साति सांख्य-योग 
इस सिद्धान्त को मानते हैं । उनकी विशेषता 
यही है कि उन्होंने पनर्जन्म की अक्रिया को ठीक-ठीक समझाने की चेप्टा 
की है। पुनर्जन्म किसका होता है ? सर्वव्यापक पुरुष एक शरीर से दूसरे 
शरीर में जाता है, यह एक हास्यास्पद बात है। वास्तव में सांख्य के 
निर्गुण और असंग पुरुष का पुनर्जन्म नहीं हो सकता। फिर पुनर्जन्म 
किसका होता है ? सांख्य का उत्तर है, लिंग-शरीर का । लिंग-शरीर बुद्धि- 
अहकार, मन, पांच, ज्ञानेन्द्रिय और पाच कमेंन्द्रिय तथा तन्सान्नाएं इन 
अठारह तत्वों का बना हुआ है । कहीं-कहीं इस सूची से से अहकार को 
उड़ा दिया जाता है | जो दिखलाई देता हे ओर जो जला दिया जाता है, 
सूत्र का अथ है, पुरुष और बुद्धि की शुद्धि या निमेलता में समानता हो 
जाने पर मोक्ष होता है। परन्तु पुरुष तो स्वरूप से सदेव निसेल है ही, उसकी 
शुद्धि सभव नहीं है | 


पुनजेन्म 


सांख्य-योग श्म 


वह स्थूल शरीर है | लिंग-शरीर एक स्थुल-शरीर से दूसरे स्थूल शरीर में 
जाता रहता है | म्ुण्ति होने पर ही लिंग-देह का नाश होता है । 

यों तो प्रत्येक प्रलय में लिंग-शरीर नष्ट होता और प्रत्येक कप, के 
आदि में उत्पन्न होता है; पर वास्तविक नाश विवेक उत्पन्न होने पर हो 
होता है । सृष्टि के आदि में प्रत्येक पुरुष से संबद्ध लिंग शरीर पिछली 
सृष्टि के कर्मों के अनुसार उत्पन्न होकर विशेष योनि में प्रवेश करता है । 
धर्म, अधर्म, ज्ञान, श्ज्ञान, वेराग्य, आसक्ति आदि “भाव! कहलाते हैं जो 
कि किंग-शरीर में, बुद्धि के आश्वित, वत्तेमान रहते हैं । इस प्रकार किसी 
जन्म में की हुईं साधना व्यर्थ नहीं जाती । अच्छे-छुरे श्रयलों का सूच्मरूप 
दूसरे जन्म में मनुष्य के साथ जाता है। आत्मोन्नति के लिये की हुई 
कोशिश निःफल नहीं होती; अच्छे कर्म करने वाल्ले को दुर्गति नहीं हो सकती, 
नहिं कल्याणकृत्‌ कश्चित्‌ दुर्गतिं तात गच्छुति | ( गीता ) 

महाभारत में लिखा है कि यम ने बलपूवक अंगुष्ठमान्न पुरुष को खींच 
लिया । यह अगूठे के बराबर आकार लिंग-शरीर का है न कि आत्मा या 
पुरुष का। पुरुष तो सर्व-व्यापक है--महान्त॑ विभ्ुमाष्मानंमत्वाधीरों न 
शोचति । पुनर्जन्म संबंधी सांख्य के इन विचारों को वेदान्त ने लगभग 
स्वीकार कर लिया है । 

जब पुरुष को सस्यक्‌ ज्ञान हो जाता है तो उसके नवीन कर्म, धर्म, 
अधर्म आदि भाव बनना घंद हो जाते है | पिछला कर्माशय भी जले हुये 
बीजों की तरह शक्तिहीन हो जाता है श्रौर श्रपना फल नहीं देता । फिर 
भी भजुष्य जीवित रहता है और मृत्यु से पहले ऊुक्त नहीं होता, इसका 
क्या कारण है ? बात यह है कि कर्माशय के दुग्ध हो जाने पर भी पिछुले 
संस्फारों के चश शरीर रुका रहता है । कुम्हार चक्र को घुसाना बंद कर 
देता है तो सी वह पिछले वेग नामक संस्कार के कारण कुछ देर तक 
घूमता रहता है। इसी प्रकार ज्ञानी के सस्कार भी उसके जीवन को कुछ 
दिनों तक अक्षुरण रखते हैं। जिन कर्मो ने अभी फल देना शुरू नही किया 
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है वे कर्म तो नष्ठ हो जाते हैं, परन्तु जिन कर्मी ने फल देना प्रारभ कर 
दिया है वे कर्म अर्थात्‌ 'प्रारव्ध कर्म” बिना भोगे नष्ट नहीं होते | इसलिये 
विवेकी ०रुष भी जोवित रहता है| 

ईश्वर नहीं है, ऐसा सिद्धू करने की कोशिश सांख्य ने कहीं नहीं की 
है । सृष्टि, प्रलय और कर्मविपाक में ईश्वर की 
आवश्यकता नहीं है, इन तकों को लेकर ईश्वर 
को सिद्ध नहीं किया जा सकता, सांख्य का केवल यही अनुरोध है । योग- 
दर्शन ने ईश्वर को ज्यादा मह्व का स्थान दिया है, परतु उसमें भी ईश्वर 
प्रकति और परुष का रचयिता या आधार नहीं है। इसलिये हम साख्य- 
थोग को न तो अनीश्वरवादी ही कह सकते हैं न न्‍्याय-बवेशेषिक की तरह 
ईश्वरवादी ही | श्वेताश्वेरर और गीता के साख्य की तरह उत्तर साख्य 
को सेश्वर नहीं कह्दा जा सकता | तथापि योग का ईश्वरवाद जेनियों के 
सुक्त-ई श्वर वाद से भ्रधिक रोचक और भक्तिएुण है | योग का इेश्वर विश्त्र 
के सब पुरुषों के लिये एक त्रिकाल-सिद्ध आदर्श-सा है जिसकी समता 
तक मुक्त पुरुष कठिनता से पहुँच सकते हैं। इसके विरुद्द जैनों के मुक्त 
पुरुषों की ईश्वरता में कोई भेद नहीं है। योगदर्शन के म्लुक्ति-काडक्षी 
सिद्धियों का तिरस्कार कर देते हैं, जब कि उसके ईश्वर को सिद्धिया और 
केवल्य दोनों स्वतः-प्राप्त हैं । 

भारतीय दर्शनों में सांख्य का ऊँचा स्थान है। करणाद के परमाणु- 
वाद ने जड़तस्व के खण्ड-खण्ड कर दिये, जिनसें 
किसी प्रकार का संबंध दिखलाई नहीं देता । 
सांख्य की प्रकृति विश्व की एकता की ज़्यादा ढीक व्याख्या कर सकती है। 
पाँच भिन्न-भिन्न तत्त्वों के बदुले एक प्रकृति को मान कर साख्य ने अपनी 
दार्शनिक क्रान्त-दर्शिता का परिचय दिया है। अकृति में उसने उतना ही 
आन्तरिक भेद माना जितने से कि विविध सृष्टि सभव हो सके | चेतन- 
तत्व को अ्क्षण मानना दाशैनिक भौर साधारण दोसों दृष्टियों से युक्ति 
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संगत है । सांख्य की पुरुष-विषयक धारणा न्‍्याय-वैशेषिक की अ्रपेक्ता कह. 
अधिक उन्नत है | न्‍्याय-वेशेषिक ने आत्मा में सब तरह के गुण आरोपित 
कर डाले, परंतु उसे चैतन्य के गुण से वंचित रखा । सांख्य ने सुख, दुःख 
आदि चुद्धि के गुण बतला कर पुरुष की धारणा को सरल बना दिया। 
वास्तव में न्‍्याय-वेशेषिक के आत्मा या जीव की मुक्ति संभव नहीं मालूम 
होती । यदि सुख, दुःख जीव के ही गुण हैं तो उनका छूटना असंभव है। 
पुरुष को आनंद्मय न सानकर सांख्य ने यह सिद्ध कर दिया कि वह 
अपनी दार्शनिक व्याख्या में लोक-चुद्धि को खुश करने की जरा भी चेष्टा 
नहीं करता । 

सांख्य की आलोचना के दो मुख्य विषय हैं, एक तो पुरुषों की अने- 
कता ओर दूसरा प्रकृति-पुरुष का संबंध । सांख्य 
ने पुरुषों का बाहुल्‍य सिद्ध करने के लिये जितने 
हेतु दिये हैं वे उपाधि-सहित पुरुष को ही लागू होते हैं ? श्रसंग और 
निर्गंण परुष में अनेकता सिद्ध नहीं होती । एक ही चेतनतक्च उपाधि- 
संसग से अनेक रूपों में बेटा हुआ प्रतीत हो सकता है । प्रकरति-परुष का 
संबंध सांख्य की दूसरी बढ़ी कठिनाई है। स्फटिकि और रक्तकुसुम, चुम्बक 
ओर लोहा, बछुढ़ा और दूध आदि के उदाहरण समस्या का हल नहीं 
करते, उलदे उसे तेज रीशनी में ले आते हैं | प्रकृति का विकास-निरुद्द श्य 
पुरुष की उद्देश्य-पूत्ति के लिये नहीं हो सकता; न पुरुष को बधन ही हो 
सकता है। मुक्त पुरुष प्रकृति की सत्ता से, जो उसी की भाँति सत्य है, 
सवधा अ्रननिज्ञ रहे, उसे देखे भी नहीं, यह बात कठिनता से समस्त में 
आती है। विश्व के दो समान सत्य तत्व किसी श्रकार के संबंध-बिना 
रहे, यह समीचीन नहीं मालूम होता। या तो प्रकृति और उसका पसारा माया 
है, मिथ्या है, या मुक्त पुरुष और प्रकृति में कोई संबंध होना चाहिए |" 

सक्कायंवाद की आलोचना सीमांसकों, नेयायिकों और बौद्धों ने भी 
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सांख्य की आलोचना 
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की है। बौद्धों की भालोचना सबसे तीचण है । 
शंकराचार्य भी सत्कार्यवाद्‌ को व्यावहारिक 
जगत्‌ का सिद्धात समझते थे, भ्रन्यथा सृष्टि की उत्पत्ति बताने में वे 
धवेवत्तवाद! का आ्राश्रय न लेते । नेयायिक और मीसासक आलोचक 
बतलाते हैं कि उत्पत्ति से पहले घट की सत्ता मानना चिलकुज्न असंगत 
है। यदि अनभिव्यक्त घढ़े से पानी नहीं ले जाया जा सकता तो उसकी 
सत्ता जानने से क्या लाभ ? उत्पत्ति से पहले घट आज्त दशा में रहता 
है, दूसरा कार्य घट-कार्य के आवरण या आवरक का काम करता है, यह 
साख्य का सत है । इस आवरण को हटानेवाला कोई हेतु होना चाहिए । 
चह हेतु अपनी आवरण हटाने की क्रिया करने से पहले सत्‌ था या 
असत्‌ ? सत्कायवाद के अनुसार उसे सत्‌ मानना चाहिए | तब प्रश्न यहद 
है कि आवरण दूर करने के हेतु के रहते हुये भी घट श्रनभिव्यक्त क्यों 
रहा ? जिस सत्ता या घटना-द्वारा घट को अ्रभिव्यक्ति मिलती है उसे 
सत्कार्यवाद के अनुसार सत्‌ मानना पडेगा और उसके सत्‌ होने पर 
किसी भी क्षण सें घट अनभिव्यक्त नहीं रह सकता । 

अपने “तत््वसंग्रह” मे बोद्ध ताकिक शातरक्षित ने साख्य की कड़ी 
आलोचना की है।" तत्व संग्रह” पर कमलशील ने 'पश्चिका? नामक 
टीका लिखी है । यदि कार्य और कारण एक ही द्वोते हैं तो प्रकृति को ही 
महत्त्व आदि का कारण क्यों माना जाय, महत्तत्तत को प्रकृति का कारण 
क्यों न मानें ? बिना उत्पत्ति स्वीकार किये कारण-बाद व्यर्थ है। यदि 
दही दूध में पहले से वर्तमान है तो 'दही बन गया या उत्पन्त हो गया? 
यह कह्दना गलत है । काये की अभिव्यक्ति के लिये कारण से कुछ परि- 
वत्तंन श्रपेक्षित होता है, यदि यह 'परिवर्ततत! भी पहले से ही सत्‌ है तो 
कार्य को पहले से ही अभिव्यक्त होना चाहिए। यदि परिवर्तन! सत्त नहीं 
था, तो अ्रसत्‌ की उत्पत्ति माननी पड़ेगी । 
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सत्कार्य की आलोचना 


साख्य-योग श्परे 


सांख्य के मत के अनुसार संशय, भम आदि बुद्धि के परिणाम हमेशा 
सत्‌ रूप से वर्तमान हैं; इसलिये किसी निश्चित सिद्धांत का कथन! 
संभव नहीं है । इसी प्रकार जिन निश्चर्यों या सिद्धांतों पर पहुँचना है थे 
भी सदा से शोज़ूद है, फिर उनकी स्थापना या अन्वेषण के लिये प्रयत्न 
करना व्यर्थ है । यदि किसी सिद्धांत को उसके अ्रतिपादन से पहले श्रसत्‌ 
मानें, तो सांख्य के अनुसार वह कभी श्रस्तित्व से न आ सकेगा। 
सत्कार्यवाद के आधार पर न तो हम अपने भूम या सिध्याज्ञान को नष्ट 
कर सकते है, न अनुपस्थित यथार्थ ज्ञान को उत्पन्न ही कर सकते हैं । तब 
तो सारी दुशंनिक प्रक्रिया या तत्व की बौद्धिक खोज ज्य्थ ही है । यथार्थ 
और श्रयथार्थ दोनों ही प्रकार के ज्ञान हैं; उनसें से एक के नाश का 
और दूसरे तक पहुँचने का यत्न करना संथा व्यर्थ है । जो श्रज्ञान है, 
जो सत्‌ है, उसका नाश किस प्रकार होगा ? 

हम देख खुके है कि न्‍्याय-वैशेषिक का असत्कायवाद युक्ति के आगे 
नहीं ठहरता, सांख्य का सत्कायवाद भी विचित्र उलसनों में फेसा देता 
६ । दो विरोधी सिद्धांतों सें एक भी कठिनता से मुक्त नही है, यह आश्चय 
की बात है। इन दोनों सिद्धांतों के विरोध ओर दोनों की श्रसमअ्सता 
ने वेदात के 'अनिवचनीयवाद” और “विवर्त्तवाद! को जन्म दिया । 

लेकिन पेदांत-दृर्शन का श्रश्ययन करने से पहले हमें मीमासकों का 
मत देख लेना चाहिए । जहां 'ज्ञानवादी” फेल हुये वहा 'कर्मवादियों? को 
कितनी सफलता मिली, यह दर्शनीय वात है। बैसे भी “उत्तर मीसांसा? 
से पहले “पूर्वमीसांसा' का पाठ होना चाहिए । 


चोथा अध्याय 
(६ मीमां 
पूव मीमांसा 

वैदिक संहिताओं में जो विचार बीज रूप में वर्त्तमान थे वे आाह्मणों 
ओर उपनिषदों में अंकुरित हो गये । उन्हीं के आधार पर पड़दर्शरनों के 
वटबूत्चों का विस्तार हुआ । यों तो श्रुति का शासन! सभी आस्तिक 
दशन मानते हैं, पर श्रुति के वास्तविक श्रजुयायी पूर्व और उत्तर मीमासा 
ही कहल्ा सकते हैं । जब कि अन्य दर्शन श्रुति से कुछ सकेत लेकर ही 
सतुष्ट हो गये, पूर्व मीमांसा और उत्तर मीमांसा के लेखकों ने अपने संपूर्ण 
सिद्धात श्रति से निकालने की कोशिश की । न्याय-वैशेषिक के साहित्य मैं 
श्रति के उद्रण शायद ही मिलें, साख्यकारिका भी श्रति की विशेष 
परवाह नहीं करती, परतु पुवमीमांसा और वेदात के विषय में ऐसा नहीं 
कहा जा सकता । यह ठीक है कि उत्तरकाल्लीन वेदांत को आल्ोचर्कों से 
अपनी रक्षा करने के लिये तक का आश्रय लेना पढ़ा, इसी प्रकार पूर्- 
मीमांसा के टीकाकारों से भी तक कम नहीं है, फिर भी इन दोनों से सुख्य 
सिद्धातों का ह्तिपादन श्रुति के श्राधार पर किया गया है । यहां श्रति से 
मतलब वेदों, ब्राह्मणों और उपनिषद्दों के समुदाय से है । जहा दूसरे 
दर्शन अपनी पुष्टि के लिये उपनिषद की शरण लेते हैं, वहा पूर्व मीमासा 
श्राह्मण-प्रंथों पर निरभेर रहती है । ब्राह्मण उपनिषदों से पहले आते हैं, 
इसी लिये इस समप्रदाय का नाम पूर्व मीसासा पढ़ा। उपनिषदों का श्लाश्रय 
लेने के कारण वेदांत को “उत्तर मीमांसा” कहते हैं । 

पूर्व मीमांसा का दूसरा नाम कर्म-सीसासा भी है। इस नाम से 
पूर्व॑ सींमांसा के विषय ओर अभिरुचि का पता चलता है। पूर्व मीमासा 
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का सबसे प्राचीन और प्रामाणिक गंथ जैसिनि के सूत्र हैं । इन सूत्रों में 
वैदिक यज्ञ-विधानों की पक्रिया और महत्व का वर्णन है । यज्ञ-प्रतिपादक 
वाक़्यों की व्याख्या किस मकार करनी चाहिए, किन यज्ञों को कब, किस- 
लिये और किस प्रकार करना चाहिये, इसका निर्णय करना मीमांसा का 
काम है । यज्ञ-सवंधी ब्यख्याओं के मतभेद दूर करके संगति और सामश्षस्य 
स्थापित करना ही जैसिनि-सूत्रों का लच्य था । प्रश्न किया जा सकता है 
कि थदि पूर्व मीसासा कर्मकांड का वर्णन मात्र है तो उसे 'दुर्शनशास्तर! के 
इतिहास से क्‍यों स्थान दिया गया ? बात यह है कि धीरे-धीरे टीकाकारों 
के हाथ में पूर्व मीसांसा ने दुशन का रूप धारण कर लिया । श्रारंभ में 
पूव सीसांसा की स्वर्ग सें रुचि थी जो यज्ञों द्वारा प्राप्य था, परंतु भाष्य- 
कारों और टीकाकार्रों ने 'मोक्ष” का अवेश भीसांसा-शास्त्र में करा दिया। 
यद्यपि कुमारिल और प्रभाकर याशिक-क्रियाओं को महत्त्व देते हैं, तथापि 
उनमे स्प्टऊप में दार्शनिक पक्तपात बढ़ा हुआ पाया जाता है । 

कीथ के मत मे पूर्च मीमांसा के सूच्र सब सूत्रों में पुराने हैं । उनका 
समय ठीक-ठीक नहीं बताया जा सकता। 
मीसांसा-शास्त्र में लगभग २९०० सूत्र हैं जो 
बारह पध्यायों में विभक्त हैं। दाशंनिक सूत्र-अं थों में सीमांसा का श्राकार 
सबसे बढ़ा हे। मीमांसा सूत्रों पर शायद्‌ सबसे पहले “उपवषः ने वृत्ति 
लिखी । उनका नाम शाबर भाष्य में थ्राता है जो कि सबसे स्‍भाचीन उप- 
लख्ध भाष्य हैं। शाबर भाष्य पर प्रभाकर ने 'बृहती” टीका लिखी । 
प्रभाकर का समय ६९० ई० समझना चाहिए | 'बृहती” पर शालिकानाथ 
की 'फऋजुविसिला' टीका सिलती है | शालिकानाथ को प्रभाकर का शिष्य 
बतलाया जाता है। सोमांसा-साहित्य में प्रभाकर “गुरु नाम से असिद्ध 
हं। शाबर भा्य पर दूसरी टीका कुमारिल भट्ट (७५०० ई०) ने लिखी; 
इस टीऊा के तीन भाग हैं, श्लोकवार्त्तिक, तंत्रवात्तिक और टुप्टिका | श्लोक- 
वात्तिक पर, जो कि दाशैनिक भाग है, श्री पार्थतारथि मिश्र ने न्याय 


मीमासा साहित्य 
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रताकरः लिखा | प्रभाकर की पृहतोी शबर स्वामी के भाष्य के भ्रधिक 
अनुकूल है, कृुमारिल कभी-कभी भाष्यकार के विरूद्ध भी चले जाते ह्र। 
प्रभाकर और कुमारिल के दाशैनिक सिद्धातों मे जयह-जगह मतभेद ह । 
इस प्रकार शाबर-भाष्य का श्राधार लेकर प्रभाकर श्रौर कुमारिल ने मीमांता 
के ठो दार्शनिक संगप्रदायों की नोव डाली । कुमारिल के मतानुयायियों का 
अधिक साहित्य उपलब्ध है । पार्थचारथि मिश्र की 'शाखदीपिका' मंडन 
मिश्र का विधिविवक! और 'भावनाविवेक', माधव का 'न्यायमालाविस्तर , 
ग्यदेव की 'भाद्द दीपिका! आठि ग्रथ उल्लेखनीय हैं । श्रापदेव का 
मीमासा-न्याय-प्रकाश” सत्तरहवी शताब्दी मे लिखा गया, लोधाक्षिभास्कर 
का 'अ्रथसंग्रह” भी नवीन अथ है। भाद्ट सत का एक नया ग्रथ 'सानसे- 
योदय” हाल ही से प्राप्त हुआ है । अभाकर सत की असिद्ध पुस्तक शालिका- 
नाथ की 'प्रफरणपत्चिफा' है | इसी लेसक ने शायरभाप्य पर 'परिशिष्ट' 
भी लिया है । 

प्रभाकर ओर कुमारिल के स्तों का हस मिलाकर वर्णन करेंगे, क्योंकि 
भेद्‌ होने पर भी दोनों का कुछ महत्त्वपूर्ण बातों पर एक मत है । जहा 
दोनो के सिद्धातों में भेद हे, चहा वेसा ही लिख दिया जायगा । 

जमिनि ने प्रत्यत्ष, अलुमान और शब्द यह तीन प्रमाण साने थे। 
प्रभाकर ने उपसान और अश्रर्थापत्ति को भी 
प्रमाण स्वीफार किया | कुमारिल ने अभाकर 
की सूची से श्रभाव को श्रौर जोड़ दिया । संभव और ऐतिहा (जन-प्रवाद) 
को दोनों में कोई प्रमाण नहीं मानता । न्‍्याय-बैशेपिक में अत्यक्त ज्ञान के 
कारण को प्रयक्ष प्रमाण” कद्दा गया था, परतु अभाकर के मत में प्रत्यक्ष- 
ज्ञान भौर अत्यक्ष अमाण एक ही हैं | प्रमाण झा लक्षण-- 

प्रमाण मनुभूतिः, सा स्मृतेरन्या, न सा स्खतिः। 
न प्रमाण स्टृति: पू्म॑प्रतिपत्ति ध्यपेच्णणात्‌) ॥ 


* कीध, कमे मीमासा, छ० २० 


प्रमाण-विचार 





पूव मीमाँसा शेप 


प्रमाण अनुभूति को कहते हैं जो स्घ्ृति-ज्ञान से मिन्न है। स्छति 
प्रमाण नहीं है क्योंकि वह पूर्वज्ञान की अपेक्षा करती है | जब किसी ज्ञान 
में स्ट्ृति का अंश थआ जाता है तो उसमें भूम की सभावना उत्पन्न हो 
जाती हे । 

ज्ञान के विषय में एक महत्त्वपूण बात याद रखनी चाहिए, वह यह 
कि ज्ञान का आकार नहीं होता । मीमांसा का मत है कि बिना आकार 
की वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता । ज्ञान प्रत्यक्षमम्थ नहीं है, वह स्वतः 
प्रकाश है | प्रत्यक्ष-बुद्धि अर्थविषयक होती है न कि छुद्धि-विषयक (अर्थ- 
विषयेहि प्रत्यक्षतुद्धि,, न बुद्धिविषये--भाष्य) ? प्रत्यक्ष पदार्थों का होता 
है न कि पदार्थों के ज्ञान का। संवित्‌ (ज्ञान) कभी सवेद्य नहीं होती | 
संवित्‌ सदैव संवित्‌ के रूप सें जानी जाती हैन कि संवेद के रूप में 
(सवित्तयेव हि संवित्‌ सवेद्या न संवेधतथा)"* ज्ञान की उपस्थिति अनुमान 
से जानी जाती हे । ज्ञान दूसरे पदार्था को प्रकाशित करता है, अपने को 
नहीं । ज्ञान छ्षेय है, पर प्रत्यक्ष करने योग्य नहीं है । यह सिद्धांत सोन्नां- 
तिक मत का बिलकुल उल्लठा है। स्रोन्नांतिकों के अनुसार विज्ञानों का 
प्रत्यक्ष होता है और पदार्थों का अनुमान; मीमांसा के सत में वस्तुओं का 
प्रत्यक्ष होता है और उनके ज्ञान या संवित्‌ का अनुमान । 

प्रत्यत्ष सविकल्पषक और निर्विकल्पक दो प्रकार का होता है । मीमांसा 
का निरविकल्पक अत्यक्ष न्याय-वेैशेषिक से भिन्न है। मीमांसा का निर्वि- 
करपक कोरी कल्पना नहीं है । निर्विकल्पक ज्ञान में वस्तु की श्रेणी या 
जाति तथा विशेष धर्स की प्रतीति नही होती, यह कुमारिल का सत है । 
प्रभाकर के मत में दोनों का अस्पष्ट अत्यक्ञ होता है। निर्विकल्घक और 

सविकल्पक दोनों प्रकार के ज्ञान प्रमाण हैं; दोनों ही ज्ञाता को व्यवहार 

१ वही, प० २० और प्रभाकर रकूल आफ़ पूर्व-मीमासा, ए्‌० २६। 
* बही 
3 कीथ, वही, पृ० २६। 
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से लगा सकते है । पशु का ज्ञान निर्चिकल्पक होता है ओर पशु के 
व्यापारों का कारण बन जाता है ।* 

आत्मा का प्रत्यक्ष होता है या नहीं, इस विषय में प्रभाकर और 
कुमारिल में मतभेद है । कुमारिल के मतभेद में अहंप्रत्यय द्वारा आत्मा 
का प्रत्यक्ष होता है | श्रात्मा एक साथ ही द्रश और दृश्य, ज्ञाता और 
शुय हो सकता है । आत्मानुभव में आत्मा आप ही अपने को जानता है । 
ज्लेयरूप से प्रात्माजड़ है और ज्ञातारूप से चेतन, इस अकार आत्मा 
जड़-बोधात्मक है ।* में अपने को जानता हूं, यह अनुभव ही इस 
विषय में प्रमाण है। प्रत्येक पदार्थ के ज्ञान के साथ आत्मा का ज्ञान 
लगा रहता है | धटज्ञान में दो बत्तिया विद्यमान होती हैं, एक घह-शेत्ति 
ओर दूसरी अहृबृत्ति । आत्मानुभृति भत्येक ज्ञान की निश्चित सहकारिणी 
हैं । यह मत जर्मन दाशंनिक काण्ट के मत से समानता रखता है। कार्ट 
ने कहा था--अत्येक शत्यक्ष-ज्ञान के साथ 'से जानता या सोचता 
हूँ” यह ज्ञान स्वत, लगा रहता है | परंतु कुमारिल के मत में श्रात्मा 
ज्ञाता! के रूप में नहीं जाना जाता, व्यक्तित्व की एकता की अनुभूति 
ज़रूर होती है । आत्म-तत्व को अ्रज्नेय नहीं कहा जा सकता । 

प्रभाकर का मत न्याय-वेशेपिक के समीप और कुमारिल से भिन्न 
है। प्रसाकर परिणामवादी नहीं हैं; वह आत्मा की परिवर्त्तनीयता में 
विश्वास नहीं रखता । घुरुष को 'शेय! कहना भी ससीचीन नहीं है। 
ज्ञाता कभी अपना ज्ञेय नहीं हों सकता । वाद्य पदार्थ ही झ्य है न कि 
आत्मा । भ्रात्मा ज्षाता है, भत्येक ज्ञान में वह ज्ञाता के रूप में ही. अका- 
शित होता है। यदि अत्येक ज्ञान में शेय पदार्थ के साथ ज्षाता भी 
प्रकाशित न होता तो एक ज्ञान दूसरे ज्ञान से भिन्न न जाना जा सकता। 

श्रात्मा स्वप्रकाश नहीं, जड़ हैं । यही न्याय-वेशेपिक का भी मत है। 

१ हिरियन्ना, पू० ३०४ । 
२ बही, पृ० २०५ । 
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वास्तव में स्वयंप्रकाश जान है । या अनुभव के लिये प्रभाकर के अनुयायी 
'संवितः शब्द का प्रयोग करते हैं । संवित्‌ स्वप्रकाश है, उसे किसी दूसरे 
के प्रकाश की आवश्यकता नहीं है । संबित्‌ उत्पन्न होती और तिरोहित 
होती है और प्रकट होते ही विषय अर्थात्‌ शेय पदार्थ तथा ज्ञाता श्र्थात्‌ 
आत्मा दोनों को प्रकाशित कर देती है; वह स्वयं तो अकाशित है ही । इस 
प्रकार तीन चौज्ञों (संबित्‌, झ्ेय और ज्ञाता) के एक साथ प्रकाशित हो 
जाने को 'त्रिपृटीज्ञान' कहते हैं (देखिये, हिरियज्ञा, पृष्ठ ३०७) । आत्मा 
यदि स्वयंप्रकाश होता तो निद्भावस्था भ्रौर सुपुस्ति मे भी अ्रकाशित रहता। 
इसलिये संवित्‌ को ही स्वयंप्रकाश सानना चाहिए । 
शब्द अमाणस 

मीसांसक वेदों को अपौरुषेय और नित्य मानते हैं । अपौरुषेय का 
अर्थ यही नहीं है कि उन्हे किसी मलुष्य ने नहीं बनाया; इसका अथ यह 
है कि उन्हें किसी ने नहीं बनाया | घेद ईश्वरक्षत नही है | चस्तुतः 
मीसांसक अनीश्वरवादी है । हिन्दू दर्शन मे, जैसा कि हम बता चुके हैं, ईश्वर 
को न माननेवाला नास्तिक नहीं होता, श्रुति को न माननेवाला ही नास्तिक 
कहल्लाता है । इस प्रकार अनीश्वरवादी होते हुये भी मीसांसा एक आस्तिक 
दर्शन है। वेदों की नित्यता का अर्थ यह हे कि बेदों के शब्द, चाक्य भ्रादि, 
सब नित्य हैं, वाक्यों का क्रम भी नित्य है। इसी क्रम से इसी भाषा सें 
लिखित वेद गुरु-शिष्य-परम्परा द्वारा अनादिकाल से चले आते हैं । मीसां- 
सक शब्द को नित्य मानते है। कुमारिल के मत सें शब्द एक द्वव्य है। 
शब्द नित्य है, इसी अकार श्रथ्थ नित्य है; शब्दों और अथथों का संबंध भी 
नित्य है । नेयायिकों के सत में, किस शब्द का क्या अर्थ होगा, यह इैश्वर 
की इच्छा पर ॒ निर्भर है। परंतु सीसांसक शब्दों और उनके श्रर्थ का 
संबंध स्वाभाविक, अ्रक्नत्रिस तथा श्रनादि मानते हैं। जिस शब्द का जो 
श्र्थ है, चही उसका अर्थ हो सकता है । वह सुविधा के लिए “मान लेने! 
की चीज नहीं है । शब्द और अर्थ का संबंध नित्य है । 
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शबद-मात्र की नित्यता सिद्ध करने के लिये मीमासकों ने कई युक्तियां 
दी हैं | ससार की चस्तुए पहले थीं ओर उनका 
नास वाद को रक्ख गया, यह सत मीसासा को 
स्वीकृत नही है । वस्तुओं ओर उनके नार्सों में कया पहले था, यह बताना 
असंभव है । परतु शब्द का अर्थ ध्वनि नहीं है । शब्द वर्ण-समूह का नाम 
है। प्रत्येक वर्ण स्वन्यापक, निरवयव शअतएव नित्य है। वर्ण नित्य 
है, इसके पक्ष में एक महत्त्व की धुक्ति यह है कि किसी वर्ण का उच्चारण 
होते ही हम पहचान लेते हैं कि यह भ्रस्ुक वर्ण है। एक ही नित्य वर्ण 
का बार-बार उच्चारण होता है। ध्वनि वर्ण के उच्चारण का साधन मात्र 
है, ध्वनि से वर्ण को अभिव्यक्ति मिलती है| ध्वनि चर्ण नहीं है। ध्वनि 
ऊँची, नीची, धीमी या तेज हो सकती हे, परंतु इससे वर्ण में भेद नहीं 
पड़ता । वर्णो के समुदाय को शब्द कहते हैं। शब्द वर्णों का समृहमान्न 
है, वह अवयवी नहीं है । फिर भी श्रथ को प्रतीति के लिये बर्णों में ठीक 
क्रम होना आवश्यक है ! अन्यथा 'नदी' श्रौर 'दीन” में श्रथ भेद न होगा 
शब्दों का अर्थ व्यक्ति! को नहीं बल्कि जाति? को बताता है| गो शब्द 
का श्रथ है योत्व जाति | चूकि जातिया नित्य हैं इसलिये शब्द और 
अर्थ का संबंध भी नित्य है । 

यदि शब्द नित्य न हों तो गुरु शिष्य को पढ़ा भी न सके | गाय 
जाती है! यह कहने में पहले गाय” शब्द का उच्चारण होता बाद को 
जाती! और फिर 'हँ' का। गाय! में पहले ग का उच्चारण होता है । 
यदि उच्चारण के साथ ही गू वर्ण नप्ट हो जाय तो पूरे शब्द या पूरे 
वाक्य का श्रथ॑ कभी समझ में न आ सके। नष्ट हुआ शब्द श्र्थ का 
ज्ञापन नहीं कर सकता। ज्ञाप्य ( जिसका ज्ञापन किया जाय ) और 
ज्ञापक ( ज्ञापन करनेवाले ) को एक समय में होना चाहिए। 

प्रभाकर के सत में सारी ध्वन्रिया वर्णाव्मक हैं। कुमारिल और 


१ हिरियन्ना, एू० ३१६-२१० 
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प्रभाकर दोनों के मत मे अर्थ वर्णों का धर्म है न कि उनसे अतिरिक्त 
किसी 'स्फोट' का। स्फोट्वाद वैयाकरणों ( व्याकरण-शास्त्रियों ) का 
सिद्धान्त है । सीसांसक उसके विरुद्ध हैं । 


चर्ण सदेव, सवच्न वर्तमान रहते हैं; उच्चारण से उनकी अभिव्यक्ति 
मात्र हो जाती है। इसलिये यह तके कि वर्णों की उत्पत्ति और नाश 
होता है, इसलिये वे अनित्य हैं, झीक नहीं | एक ही शब्द का बहुत से 
लोग बहुत जगहों में उच्चारण करते हैं, न कि अनेक शब्दों का | श्रन्यथा 
एक-से अथ की प्रतीति सब जगह नहीं हो सकतो । 


जब साधारण शब्द नित्य हैं तब वेदिक शब्द नित्य हैं इसका तो 
कहना ही क्‍या । महासाप्यकार पतंजलि के मत में वेदिक अर्थ नित्य हैं, 
शठ्द नित्य नहीं है । परंतु मीमासक शब्दों और शब्दों का अभिम्राय 
दोनों को नित्य सानते हैं। परंतु क्या नित्य होने से वेदों का प्रामाण्य 
स्थापित हो जाता है ? इसके उत्तर में सीमांसक ज्ञान के 'स्वतःप्रामाण्य! 
पर ज़ोर देते हैं । “स्वतः्प्रामाण्य” के सिद्धान्त पर विचार करने से पहले 
हमें यह समझ लेना चाहिए कि शब्द्प्रमाण का क्षेत्र अलौकिक जगत है | 
जहां प्रत्यक्षादि प्रमाणों की पहुँच नहीं है वहीं शब्द का आ्रामाण्य होता है 
वेदों का श्रामाण्य इसलिये है कि वे अलोकिक क्षेत्र के विषय में बतलाते 
हैं। इस प्रकार का अलजुष्ठान करने से यह फल मिलेगा,” यह किसी दूसरे 
प्रमाण का विषय नहीं है। याज्ञिक अनुप्ठानों के फलम्रद होने का विश्वास 
वेदों का प्रमाण सानने पर ही हो सकता है। मीमांसा का उद्देश्य 
धर्म! का स्वरूप निश्चय करना है। वेदिक विधियों का पालन ही 
“घर्स! है। धर्म का स्वरूप और किसी उपाय से, अत्यक्ष या अनुमान 
द्वारा, नहीं जाना जा सकता । सीमांसा वेदिक वाक्यों की व्याख्या करने 
से नियम बतलाती है जिससे वेढों का अभिपम्नाय दीक-डीक सममा 
जा सके । 


२६४ दशनशासत्र का इतिहास 


स्वतः प्रामाण्य 


प्रासाण्यवाद की ढीक-ठीक समस्या क्या है, इसे हमें अच्छी तरह 
समम लेना चाहिए । चक्ु, शोन्न आदि इन्द्रियों से जो ज्ञान उत्पन्न होता 
है उसे 'प्रत्यक्ष' कहते हैं। मान लीजिए कि आपको सर्प का प्रत्यक्ष हुआ। 
जैसे ही आपको सर्प दिखलाई देता है, आप विश्वास कर लेते हैं कि 
आपके सामने सर्प है। अश्व यह है कि क्या आपका यह स्वाभाविक 
विश्वास विज्ञकुल ठीक ही है, ग़लत नहीं हो सकता, क्‍या श्ञान का 
उत्पन्न होना और ज्ञान का यथार्थ होना एक ही बात है ? जो जो ज्ञान 
उत्पन्न होता है क्या वह सब ठीक ही होता है ? ज्ञान की उत्पत्ति ही क्‍या 
उसकी सच्चाई या यथार्थता की भी गारदी कर लेती है ? जिसे आप सर्प 
कह या समझ रहे हैं, वह रस्सी भी तो हो सकती है । 


नेयायिकों का कथन है कि ज्ञान की उत्पत्ति एक बात है और ज्ञान 
की यथार्थता का निश्चय दूसरी बात, यथार्थ ज्ञान का स्वरूप छोय के 
अनुकूल होता है, परतु यथाथज्ञान की परख व्यावहारिक सफलता है । 
जिस ज्ञान के अनुसार काम करने पर सफलता हो उसे यथार्थज्ञान कहना 
चाहिए। यह यथार्थज्ञान का लक्षण नहीं है, उसे पहचानने का उपाय 
है । यथाथज्ञान उत्पन्न हो जाने पर सी उसकी पहचान बिना व्यवहार के 
नहीं हो सकती । इस मत को परत. ग्रामाण्यवाद” कहते हैं । 


मीमासकों का भत इससे उलटा है | ज्ञान अपना प्रामाण्य अपने 

साथ लाता है। ज्ञान की यथार्थतवा को परखने के लिये किसी ज्ञानेतर 
पदार्थ, किसी अकार के व्यवहार या व्यापार की आवश्यकता नहीं है । 
ज्ञान उत्पन्न होना और उस ज्ञान की यथार्थता में विश्वास होना, एक ही 
बात है । प्रत्यक्ष आठि प्रमाण्ों में नेसर्गिक विश्वास पाया जाता है। किसी 
'ज्ञान को अयथार्थ सिद्ध करने के लिये और कुछ करने की आवश्यकता 
है, यथार्थ सिद्ध करने के लिये नहीं । इस मत को “स्वतः प्रामाण्यवादः 


समन गये होंगे कि स्वतः प्रामाण्या' सिर ररवा सीस्पेशा के लिये झपो 
ओर क्विददा आवश्यक है। परतः प्रासाण्यवाद को सान झेने पर चेदो 
की विश्वसवीयता एक दस नष्ट हो जाती है! चेदिक याक्यों शी सत्यता 
की परख करना संसव नही है क्योकि उनका संबंध परोक से है। 
इसलिये या तो सारे वेदिक वाक्यों में विश्वास क्षिया ज्ञा सकता है 
या अविश्वास अथवा सन्‍्देह | ज्ञाव के स्वतः प्राभाण्य को सान सेसे 
पर विश्वास का सार्ग प्रशस्त हो जाता है । 

क्या इसका अर्थ यह नहीं ऐ कि हमें किसी के सी पाक्य से पिष्पास 
कर लेना चाहिए ? मीमांसा का उत्तर ऐ, हां । किसी भी पुरुष का 
वाक्य प्रमाण हो सकता है यदि उस पुरुष से कोई दोष न हो। शाग 
स्वरूपतः निर्दोष होता है, पर ज्ञान के स्लोत से दोप प्रो सकता है । 
मीमासक इंद्वियों को प्रत्यक्ष प्रसाण नहीं कहते, प्रयण प्रजुभूति फो 
प्रत्यक्ष कहते हैं । इसका प्रथ यह हुआ कि प्रत्यश प्रमाण यथा प्रजण 
ज्ञान स्वत. निर्दोष है, परन्तु उसके स्रोत (इन्द्रियों) से दोप हो सफता 
है। इसी प्रकार शब्द ज्ञान के ख्लोत परुष का वाक्य शप्रमाण ऐ जाय । 
चूकि वेदों का कोई कर्ता नहीं है जिससे दोप ऐ सके, एसलिये नौदिक 
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वाक्य स्ंधा अमाण ही हैं । 

अब हम स्वतः-प्रामाण्यवाद की मुख्य युक्ति देते हैं । परतः- 
प्रामाण्यवाद कठिनाई में डाल देता दै। यह पानी है! इस ज्ञान की 
नैयायिक प्यावहारिक परीक्षा करना चाहते हैं । पानी के अस्तित्व का ज्ञान 
तब ठीक है जब उससे प्यास चुझ जाय । "मेरी प्यास घुर गईं” यह भी 
एक प्रकार का अ्रनुभव या ज्ञान है | इस प्रकार हम देखते हैं कि पहले 
ज्ञान की व्यावहारिक परख' का अ्रथ उसकी दूसरे ज्ञान से परीक्षा करना है । 
परन्तु 'मेरी प्यास बुक गई” यह भी क्षान है, इसकी भी परीक्षा होनी 
चाहिए । इसकी 'परख” जिस ज्ञान से होगी चह भी ज्ञान ही होगा और 
उसकी भो परीक्षा आवश्यक होगी ! इस प्रकार हम देखते हैं कि परतः 
प्रामाण्यवाद हमें अनवस्था में फँसा देता है। ज्ञान के परत.-प्रामाण्य 
को मानकर हम कभी किसी ज्ञान की यथार्थता का निश्चय नहीं कर 
सकते | 

शब्द असाण और ग्रामराणयवाद का वर्णन हम कर चुके । अनुमान 
ओऔर उपसान की व्यारया में कोई विशेषता नहीं है। कुमारिल ने अभाव 
प्रमाण को भी साना है | अभाकर अभाव या अनुपलब्धि को प्रमाण नहीं 
मानता । अर्थापत्ति को दोनों प्रमाण मानते हैं परन्‍्त उनकी व्याख्या में 
महस्वपुर्ण भेद है । पहले हम अर्थापत्ति का ही वर्णन करेंगे । 


'देवदत्त मोटा है? और *“देवदृत्त दिन में नहीं खाता? यह दोनों ज्ञान 


मा परस्पर-विरोधी हैं | इन पर विचार करने से 
यह परिणाम निकलता है कि 'देवदत्त रात को 
खाता है ।! इस तीसरे ज्ञान को श्रर्थापत्ति कहते हैं। 


एक दूसरा उदाहरण लीजिए । दिवदत्त जीवित है पर देवदुत्त घर 
१ सव दशान सपग्रह, पृ० १०८ 
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में नहीं है! यहाँ अर्थापत्ति प्रमाण से यह सिद्ध होता है कि 'देवदत्त घर 
के बाहर है ।” प्रभाकर का मत है कि अर्थापत्ति का मूल सनन्‍्देद् है । 
देवदत्त को घर में न पाने पर उसके जीवन में ही सन्देह हाने लगता है। 
इस सन्देह् को दूर करने के लिये तृतीय श्ञान थर्थात्‌ श्र्थापत्ति की 
कल्पना करनी पहती है। 'देवदत्त घर के बाहर है” इस ज्ञान से सन्देह 
दर हो जाता है। देवदत्त की घर से अनुपस्थिति अ्रकेद्दी अर्थापत्ति के 
लिये यथेष्ट नहीं है। देवदत्त मरा हुआ भी हो सकता है, घर में न होने 
का प्र्थ बाहर होना ही नहीं है । घर में देवदत्त की अ्रनुपस्थिति देखकर 
उसके जीवन के विषय में संशय उत्पन्न हो जाता है जिसे अ्र्थापत्ति से 
दूर किया जाता है । 

अर्थापत्ति का श्रनुमान में अन्तर्भाव नहीं हो सकता क्योंकि यह 
ज्ञान ज्याप्ति के बिना होता है| केवल-व्यतिरेकी अजुसान को दोनों मतों 
के मीमांसक नहीं मानते । व्यतिरेक व्याप्ति आदरणीय नहीं है । 

कुमारिल ने श्र्थापत्ति की व्याख्या दूसरी तरह की है । वास्तव में 
प्रभाफर की व्याख्या दोपपूर्ण है। जिस दशा में सशय उत्पन्न होता है 
उसी दशा में फिर दूर केसे हो जाता है ? आदि से अ्रन्त तक दो ही 
निश्चित ज्ञान रहते हैं, देवदुत्त का जीवित रहना और उसका घर में न 
होना । देवदत्त के जीवित होने में संदेह कभी नहीं होता और यदि ऐसा 
संदेह होता है तो उसके दूर होने का कोई कारण नहीं दीखता । घास्तव 
में देवदत्त के जीवित होने ओर घर में न होने के दोनों ज्ञानों में संशय 
नहीं होता। लेकिन इन दोनों अ्रसदिग्ध ज्ञानों से विरोध है । इस 
विरोध को दूर करने के लिये बुद्धि प्रयत्न करती है जिसके प्रिणाम-स्वरूप 
भ्र्थापत्ति का उदय होता है । एक ही परिस्थितियों मे सदेह की उत्पत्ति 
ओऔर नाश दोनों, मानना असंगत है; यही प्रभाकर की व्याख्या से 
दोष है । 


प्रभाकर इस प्रमाण को नहीं मानता । कुमारिल का मत है कि घृट 


श्ध्प दुर्शनशाक्ष का इतिहास 


के अभाव का प्रत्यक्ष एक अलग प्रमाण से होता 
अभाव ५०258 है जिसे अनुपलब्धि प्रमाण कहते है । घदाभाव 
का ज्ञान अत्यक्ष से नहीं हो सकता, क्योंकि 
इंद्रिय-संनिकर्ष का अभाव है। अनुमान ओर अर्थापत्ति से भी 'भूततल 
में घट नहीं है? यह ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये प्रभाव का अहण 
करने वाला अलग प्रमाण भानना चाहिये। अलुपलब्धि का अथ है 
“उपलब्धि! या 'अहण? का अभाव | प्रभाकर के अनुयायी अभाव-पदा्थे 
को नहीं मानते, इसलिये उनकी दृष्टि से अनुपलब्धि-पसाण सी निर- 
थक है । 
प्रमाणों का वर्णन हो चुका, अरब अमेयों का वर्यंन होना चाहिए । 
यहा भी प्रभाकर और कुमारिल में मतभेद है। सीमांसकों का पमेय- 
विभाग न्याय-वैशेषिक से बहुत मिलता है । 
न्‍्याय-वैशेषिक औ्रौर सांख्य-योग की तरह मीमांसक भी यथार्थवादी 
हैं, वे वाह्म जगत्‌ की स्वतन्न सत्ता में विश्वास रखते हैं । ससार मनोमय 
या करपना-पसूत नहीं है। कुसारिल ने विज्ञानवादियों का तीत्र खंडन 
किया है। जगत्‌ की स्वतत्र सत्ता माने बिना कोई व्यवहार नहीं चल 
सकता । गुरूशिप्य-सबंध, अच्छे-छुरे का व्यवद्वार आदि बाह्य जगव्‌ की 
अपनी सत्ता माने बिना नहीं हो सकते । विज्ञानवादी स्वप्न-पदार्थो का 
उदाहरण देते हैं । परंतु स्वप्न-पदार्थों का मिथ्यापन जाग्रतकाल के पदार्थों 
की श्रपेत्षा से है। यदि जाग्त जगव्‌ भी झूठा है तो स्वप्न के पदार्थों को 
झूठा कहना भी नहीं बन सकता और विज्ञानवाद का झुख्य तक व्यर्थ हो 
जाता है । कुमारिल ने यह दिखाने की बहुत कोशिश की है कि कोई 
विज्ञान अपने को नहीं जान सकता, न दूसरा विज्ञान ही एक विज्ञान को 
जान सकता है।? विज्ञान से पदाथ का बोध होता है, विज्ञान स्वयं 
अजुमेय है | पदार्थ को बता चुकने के बाद विज्ञान स्वयं ज्ञान का विषय 


१ देखिये, कीय, कमे-मीमासा पृ० ४६-५० । 
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बन सकता है, इस संभावना पर कुसारिल ने विचार नहीं: किया 3० 
अंतर्देशन या मानसिक श्रवस्थाओं के प्रत्यक्ष को कुमारिल ने नहीं सोना-.. 
शपने 'लॉजिक' के अंतिम अध्याय मे प्रसिद्ध तरकशास्त्री वर्नाड बोसाक्‍्ट ने 
कुमारिल के इस मत की पुष्टि की है कि सब मानसिक अवस्थाएं भौतिक 
पदार्थों ( या शारीरिक दुशाओ्ों ) की ओर इंगित करती है । पत्येक सान- 
सिक दशा का विषय होता है । निर्विषयक विज्ञान संभव नहीं हैं। 

प्रभाकर के मत में इतने पदार्थ हैं--द्वव्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
पारतंत््य या समवाय, शक्ति, सावश्य और 
संख्या । अंधकार अलग द्वव्य नही है, प्रकाश 
की अनुपस्थिति ही अंधकार है। प्रभाकर असाव और विशेष को पदार्थ 
नहीं मानता । 

कुमारिल के अनुसार द्वन्‍्य, गुण, कर्म, सामान्य और श्रभाव यह 
पाँच पदार्थ हैं। अभाव चार प्रकार का है । “विशेष” पदार्थ नहीं है । 
अंधकार और शब्द द्वव्य हैं; इस प्रकार द्वव्यों की सख्या 'ग्यारह' है। 
समवाय भी अलग पदार्थ नहीं है । 

चेदिक विधि-चाक्य अपना पालन करनेवालों को स्वर्ग की आशा 
दिलाते हैं। यदि आत्मा अनित्य हो तो यह 
वाक्य निरर्थक हो जाय॑ । यज्ञों का करनेवाला 
स्वर्ग को जाता है? इसका साफ़ श्र्थ यही है यज्ञ-कर्ता झत्यु के बाद नष्ट 
नहीं हो जाता । श्रात्मा असर है। आत्म-सत्ता की सिद्धि के लिये 
जमिनि ने विशेष प्रयत्ष नहीं किया है, वे यह विषय उत्तर-मीमांसा का 
समसूते हैं । उपचर्ष जिन्होंने दोनों मीमांसाश्रों पर बृत्ति लिखी है, कहते 
हैं कि झात्म-सत्ता उत्तर-मीसांसा सें सिद्ध की जायगी। प्राचीन काल में 
दोनों मीसांसाएं सिलकर एक दर्शन कहलाता था जिससे कर्म-सार्ग ओर 
ज्ञान-मार्ग दोनों का पूरा विवेचन है । 


१ प्रभाकर स्कूल, छू० ८८ 
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आत्मा शरीर, ईंदियां श्रौर बुद्धि इन सब से भिनल है। निद्वावस्था 
में बुद्धि की श्रजुपस्थिति मे भी श्रात्मा मौजूद होता है | इंद्रियों के नष्ट 
हो जाने पर॒भी थ्रात्मा नप्ट नहीं द्वोता | शरीर जड़ हे और ज्ञान का 
आधार नहीं हो सकता । स्घृति भी आत्मा की सत्ता सिद्ध करती है । शान 
एक प्रकार की क्रिया है जो झात्म-द्वव्य में रहती या होती है। आत्मा में 
परिवतन या व्यापार होता है, इससे उसकी नित्यता में कोई भेद नहीं 
पढता | भ्ात्मा को चविज्ञा्नों का समृह मानने से काम नहों चल सकता | 
यदि कर्म-सिद्धान्त में कोई सत्यता है तो एक स्थिर आत्मा मानना चाहिए 
जिसका पुनर्जन्स द्ोता है । बौद्ध सत में कर्म-विपाक और पुनर्जन्म दोनों 
ही नहीं बन सकते । श्रात्मा को व्यापक मानना चाहिए । यदि आत्मा 
अगणु हो तो शरीर से भिन्न-भिन्न भागों में होने वाले परिवर्तनों को न 
जान सके | मध्यम परिमाण मानने पर आत्मा अनित्य हो जायगा। 
इसलिये श्रात्मा को विभु या व्यापक मानना ही ठीऊ है।"* 

आत्मा अनेक है| शरीर की क्रियाओं से आत्मा का अनुमान होता 
है। प्रत्येक शरीर की क्रियायं अलग-अलग हैं| प्रत्येक व्यक्ति का धर्स- 
श्रधर्स या अपूर्व, स्टृति और अनुभव दूसरों से प्रथक्‌ है, इसलिये अनेक 
आत्माएं माननी चाहिए । 

प्रभाकर के सत से आत्मा जड़ है जिसमें ज्ञान, सुख, हु. आदि 
गुण उरपन्न होते रहते हैं | झ्रात्मा का शअत्यत्ष कभी नहीं होता । आत्मा 
स्वयप्रकाश नहीं है, अन्यथा सुघुप्ति में भी आत्मानुभूति बनी रहे । 
स्वप्रकाश संवित्‌ ( ज्ञान ) विषय और आत्मा दोनों को प्रकाशित करती 
है | आत्मा हसेशा ज्ञान के गरुहीता के रूप में प्रकट होता है आद्य विपय 
था ज्ञेय के रूप में कभी नहीं । आत्मा न वाद्य प्रत्यक्ष का विषय है न 
मानस प्रत्यक्ष का । अचेतन होने पर भी आत्मा कर्त्ता और भोक्ता है; वह 
शरीर से भिन्न और व्यापक है । च्यापक होने पर भी आत्मा दूसरे शरीर 
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के व्यापारों को नहीं जान सकता; जो शरीर उसके अपने कर्मों ने उत्प्न 
किया है उसी को वह जान सकता है। 

पार्थ सारधि मिश्र का कथन है कि आत्मा को ्राद्य ओर ग्रहीता, क्षय 
और ज्ञाता मानने में कोई दोष नहीं है | अभ्ाकर के यह कहने का कि 
संवित्‌ आत्मा को प्रकाशित करती है, यही अर्थ हो सकता है. कि आत्मा 
संवित्‌ का ज्ञेय या विषय हो जाता है। स्मृति-ज्ञान में आत्मा को अपनी 
प्रत्यभिज्ञा पहचान होती है। इस भ्रत्यभिज्ञा का विषय यदि आत्मा को 
न साना जाय तो प्रत्यभिज्ञा निर्विषयक हो जाय । परंतु कोई ज्ञान निर्वि- 
घयक नहीं हो सफता । भ्रात्मानुभूति का विषय आत्मा होता है; आत्मा 
का मानस-मअत्यक्ञ संभव है । 

कुमारिल के मत में भत्येक ज्ञान-व्यापार में आत्मा की अभिव्यक्ति 
नहीं होती, जैसा कि प्रभाकर के अनुयायी समभते हैं | विषय की अ्रनुभूति 
के साथ कभी आत्मानुभूति होती है, कभी नहों | चेतन के जीवन में 
आत्मानुभूति विपयानुभूति से ऊँचे दर्जे की चीजु है। आत्म-प्रत्यक्ष और 
विषय-प्रत्यक्ष एक ही बात नहीं है । प्रभाकर आत्मा और संवित्‌ को अ्रत्नग- 
अलग मानता है; उसके मत में आत्मा जड़ है और संवित्‌ प्रकाशरूप | 
भट्ट समतवालों को यह सिद्धांत मान्य नहों है। ज्ञान आत्मा काही 
परिणाम, पर्याय है। यदि आत्मा अचेतन है तो उसका परिणाम 
स्वप्रकाश नही हो सकता । परतु कुमारिल ने भी आत्मा में एक अचि- 
दुश” या जड भाग सातना है जो आत्म-अत्यक्ष का विषय होता है। बास्तव 
सें यह मत ठीक नहीं; आत्मा ज्ञान का विषय होता है इसका यह अर्थ 
नहीं है कि आत्मा से एक जड़! अश भी मानना चाहिए। फिर भी यह 
मानना ही पढेगा कि न्‍्याय-वेशेषिक और प्रभाकर की अपेक्ा कुमारिल 
की आत्सा विपप्रर धारणा अ्रविक उन्नत है | वह चेदांत के अधिक समीप 
भीहे। 


पूर्व मीनाता में बहुत से देववाओं की कर्पना की गई है जिनके लिये 
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यज्ञ किये जाते हैं । मीमासकों ने इस से भागे 
जाने की आ्रावश्यकता नहीं सममी । धर्म के 
सचय के लिये इंश्वर की ज़रूरत नहीं है। जैमिनि ने कहीं ईश्वर की सत्ता 
से स्पष्ट इनकार नहीं किया है उन्होंने ईश्वर-पदार्थ की उपेक्षा की है । 
वेदों में जहा ईश्वर कीं स्तुति की गई है चह वास्तव में यज्ञों के अनुप्ठाता 
की अशसा द्वे | यश-कर्त्ताओं को तरह-तरद्द के ऐश्वर्य प्राप्त होते हैं । 
भीमासक सृष्टि और अ्रल्यय नहीं मानते | काल की किसी विशेष लस्बाईं 
बीत जाने पर प्रलय और फिर सृष्टि होती है, इस सिद्धात को भीमासकों 
ने साहसपूर्वक ठुकरा दिया ।* ओर सब आस्तिकदर्शन सृक्टि और प्रललय 
मानते हैं । जब सब्टि का आदि ही नहीं है तो सृष्टिकर्ता की कल्पना भी 
श्रनावश्यक है । कुसारिल का निश्चित सत है कि बिना उरद्देय के अबृत्ति 
नहीं हो सकती | जगच्‌ को बनाने से ईश्वर का क्‍या प्रयोजन हो सकता 
है ? उद्द श्य और प्रयोजन श्रपूर्णता के चिन्ह हैं, उद्देश्यवाला इश्चर 
श्रपूर्ण हो जायगा । धर्म और अधर्म के नियमन के लिये भी ईश्वर 
्रावश्यक नहीं है। यज्ञकर्ता को फल प्राप्ति 'अपूर्व' कराता है। शरीर न 
होना भी ईश्वर के कर्त्तव्य में वाधक है । ससार की दुःखमयता भी ईश्वर 
के विरुद्ध साक्षी देती है । 
बाद के मीसासकों में इश्वर-विश्वास प्रकट होने क्षगता है| शायद 
अन्य दशैनों के प्रभाव से मीमासा के अजुयायियों में आस्तिकता (ईश्वर- 
विश्वास) का उदय हुआ। साथ ही देवताओं की श्रल्लग सत्ता में विश्वास 
घंदने लगा। देवताश्रों की महिमा कम हो गईं; देवताओं का महत्त्वपूर्ण 
स्थान मंत्रों ने ले लिया । भगवद्गीता का अभाव भी कम नहीं पढ़ा । 
आपदेव ओर लौघधात्षिभास्कतर लिखते हैं कि यदि यज्ञादि कर्म भगवान्‌ 
१ कीथ, वही, अध्याय ४ । 
+ वही, ए० ६० । 
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के लिये किये जायें तो अधिक फल मिलता है | यज्ञ कर्म ईश्वर (गोविंद) 
के लिए करने चाहिए । वेकटेश ने 'सेश्वर मीमांसा” नामक ग्रंथ लिखा । 
इस प्रकार सेश्वर सांख्य की तरह सेश्वर मीसांसा का भी सप्रदाय बन 
गया । 


9७५: 


मीमांसा-शासत्र का स्वरूप आरंभ में व्यावहारिक था, दाशंनिक 
समस्याओं का अवेश उसके बाद को हुआ । 
मोक्ष का आदर्श भी जेमिनि और शबर के 
सामने उपस्थित न था। आरभिक मीमांसक घर्म, अथ और काम को 
“न्रिवर्गग कहते थे, उन्हें मोत्त मे दिलचस्पी न थी। अथथो 
और “काम? की प्राप्ति मनुष्य के व्यावहारिक ज्ञान और कुशलता 
पर निर्भर है, परंतु 'धर्म! को जानने के लिये वेदों के अतिरिक्त दूसरा 
आधार नहीं है। धर्म किसे कहते हैं, इसके उत्तर में जेमिनि का 
सूत्र है :-- 


व्यवहार-दर्शन 


चोदना लक्षणोडथी घमेः ।१।१।२ 


धर्मपदार्थ का लक्षण चोदना अर्थात्‌ प्ररणा है । श्रुति के वाक्य जो 
कुछ करने का आदेश देते हैं वहीं 'घर्म' है। कुछ करने का आदेश करने 
वाले वाक्यों को (विधि वाक्य” या केवल “विधि कहते हैं | जो वाक्य 
कुछु न करने का उपदेश देते हैं वे “निषेध वाक्य” कहलाते हैं । 'स्वर्ग का 
इच्छुक यज्ञ करे! यह विधि; ब्राह्मण को नहीं मारना चाहिए! यह 
निषेध-वाक्य है | अनुष्ठान-विशेषों की स्तुति करनेवाले वाक्यों को “अर्थ- 
वाद! कहते हैं। अनुष्ठान न करने ओर करने से क्‍या हानि-लाभ होगा 
इसे ( ऐतिहासिक ठदाहरणों सहित ) बतलाने वाले वाक्य 'अर्थवादः 
हैं । कभी-कभी अथवाद-वाक्य लोक विख्यात बातें भी कह देते है जैसे, 
अग्नि जाडे की दवा है ( अग्निर्हिसस्थ भेषजस्‌ )। कहीं कहीं वस्तुओं 
मे लोक-विरुद्ध गुणों का आरोपण भी अर्थवाद कहता है जैसे, आदित्यो 
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यूप., खभा सूर्य है।* सीमासकों का निश्चित सत है कि वेदों ( मत्र 
और ब्राह्मण भाग ) का तायर्य क्रिया में है । 
आग्नायस्यक्रियार्थत्वादानथक्य सतदर्थानास्‌ $२।१ 

अर्थात्‌ बेद क्रियार्थक है; जो क्रियार्थक नहीं वह निरर्थक हैं । शाख 
का लक्षण ही यह है कि वह प्रवृत्ति था निवृत्ति का उपदेश करे । वेदों का 
अभिप्राय मनुष्यों को उनके कर्तव्यों की शिक्षा देना या धर्मापदेश है । 
इसलिए श्रति से यह आशा नहीं रखनी चाहिए कि वह शआात्मा ओर पर- 
मात्मा का स्वरूप समझ्काये । झआत्मा क्या है ? इसका उत्तर देना श्रुति 
का काम नहीं है, आत्मा को लेकर क्या करना चाहिए, यह श्रुति का विषय 
हो सकता हैं। इसीलिए लिखा है--श्रात्मा व भरे श्रोतत्यों मन्तब्यो 
निदिध्यासितच्य., धर्थात्‌ श्रात्मा के विपय से सुनना चाहिए, उसी का 
सनन और उपासना करनी चाहिए । वेदान्त का मत है कि श्रुति शआत्म- 
स्वरूप का बोघ कराती है । मीमासकों की संमति में यह चेदातियों का 
अ्रम है। वेदात का विचार है कि श्रुति अ्रत सें कर्म-त्याग का उपदेश 
देती है, मीमासकों के श्रतुसार श्र्‌ति का तात्पय भ्रवृत्ति के रास्ते बत- 
लाना है। 

धर्म के ढीक स्वरूप के विषय में प्रभाकर और कुमारिल में सतभेद 
है ।* कुमारिल के अनुसार धर्म और अधर्म क्रियाओं के नाम हैं। याशिक 
अनुष्ठान धर्म है ओर हिंसादि कर्म अधर्म | प्रभाकर के मत में धर्म और 
अधर्म क्रियाओं के फल को कहना चाहिए। कुमारिल का सत न्याय- 
वेशेपिक के अनुद्धल्न है। प्रभाकर के धर्म-अधर्स दूसरे दर्शनों के घुण्य- 
पाप के समानार्थक हैं। धर्म और अ्रधर्स दोनों को मिल्लाकर प्रभाकर 
पूर्व” कहता है । श्रपूत्र का ज्ञान श्रुति के अतिरिक्त कहीं से नहीं दो 
सकता, वह 'मानान्तरायूव! है। धर्म और अ्रधर्स आत्मा सें ही ससमवाय- 

१ कीथ, वही, ध० ८० 
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संबंध ह्वारा रहते हैं । 

कुमारिल के अनुसार अपूर्व एक अ्कार की शक्ति है जो यज्ञादि अनु- 
प्ठान करनेवाले में उत्पन्न हो जाती है। अपूर्व का अस्तित्व अर्थापत्ति 
प्रमाण से सिद्धू होता है। किये हुये कर्मों का फल अ्रवश्य मिलना 
चाहिए, पर हम देखते हैं कि यज्ञादि कर्म तुरंत फल दिये बिना समाप्त 
हो जाते हैं । इन दोनों ज्ञानों का बिरोध मिठाने के लिए “अपूर्व” की 
कहपना आवश्यक है। कोई भी यज्ञ कर्म अपने कर्ता में एक शक्ति 
उत्पन्न कर देता है जो कालान्तर में उसे फलत्न देती है । 

वेदिक विधि का श्रवण करके मलुष्य उसके अनुष्ठान में क्‍यों प्रवृत्त 
हो जाता है ? याज्ञिक विधानों में प्रवृत्ति का कारण कया होता है ! यहां 
भी अभाकर श्रोर कुमारिल में मतभेद है। पहले हम कुमारिल का 
मत सुनाते हैं | 

कुमारिल का एक "मोटो? है जिसका उसने ईश्वर के विरुद्ध भी 
प्रयोग किया है, वह यह है कि :--- 

प्रयोजनसलुद्दिश्य न संदो5पि प्रवत्तते 

अयोजन के बिना मंदबुद्धि भी किसी कास में नहीं लग जाता। 
इसका आशय यही है कि प्रत्येक कार्यठद्दे श्य को लेकर किया जाता 
है। प्रवृत्ति का मल कारण सुख-आपति और दुःख-निवृत्ति की चाह है। 
अत्येक मनुष्य खुख चाहता है, आनंद की कामना करता है और दुःख 
से बचना चाहता है। स्वर्ग की इच्छा सुख की अभिलापा है और 
नरक से बचने की इच्छा दुःख-निवृत्ति की कामना है। लोग वैदिक 
विधियों का पालन भी सुख-आप्ति के लिये करते हैं। चैदिकविधि-वाक्य 
अजुष्ठानों के आदेश के साथ ही उनसे मिलने वाले फल का भी जिक्र 
कर देते हैं, इसीलिए लोग उनकी ओर आकर्षित होते हैं। 'इस 


अजुष्ठान से हमें ज्ञाभ होगा! यह “इष्ट-साधनता-ज्ञान! ही कर्म प्रवृत्ति 
का कारण है । 
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प्रभाकर का मत इससे भिन्न है। मलुष्य इतना स्वार्थी नहीं हे, 
जितना कि कुमारिल के अनुयायी उसे बताते हैं। वेदिक आदेशों का 
पाक्षन लोग इसलिए करते हैं कि वे वेदिक आदेश हैं। वेद मुझे ऐसा 
करने को कहते हैं, इसलिए यह मेरा कर्तव्य है, यह ज्ञान ही कर्म करने 
को प्रेरणा करता है। कम-अवृत्ति का हेतु या कारण 'कार्यता-ज्ञान! या 
कतंन्यताबोध' है न कि 'इष्ट-साधनता-ज्ञान' । अनुष्ठान की कतंव्यता 
का निश्चय ही उसे करने की उत्तेजना देता है अपने आदेशों का पालन 
कराने के ज्षिए वेद इतने निःसद्दाय नहीं हैं, उन्हें 'सुखेच्छाः श्रादि चाह 
सहायक अपेक्षित नहीं हैं। वेद वाक्य के लिए आदर ही वेदिक यज्ञ- 
विधानों को श्रभुष्ठित कराता है ।' यह मत जन दाश'निक “कॉण्ट! के 
सिद्धात से समानता रखता है। कॉण्ट का केट्रेयॉरिकल इस्परेटिव प्रभा- 
का विधिवाक्य' है । भेद इतना ही है कि कांट का आदेशवाक्य! 
अतरात्मा की आवाज़ है न कि प्रभाकर के पेदों की, इसलिए कॉण्ट का 
सिद्धात ज़्यादा सावभौम है । 

प्रभाकर के अनुसार अनुष्ठान की पूर्ण प्रक्रिया इस प्रकार है। वैदिक 
आदेश की उपस्थिति में पहले कायता-क्षान उत्पन्न होता है, फिर चिकीर्षा 
था करने की इच्छा का आदुर्भाव होता है । चिकीर्षा के साथ ही यह अजु- 
छान साध्य था सभव है! यह--कृति-साध्यता-ज्ञान या--भाषना भी 
रहती है; उसके बाद अद्वत्ति या संकरप होता है, फिर चेष्टा और अंत में 
क्रिया । 'इस विधान से मुझे लाभ होगा! इस-- इप्ट साधनता-क्षान, का 
गौण स्थान है । भुख्य प्रेरक कार्यता-ज्ञान है । परंतु हर॒एक विधि हर एक 
व्यक्ति को अपने पालन में नहीं लगा लेत्ती, इसका क्या कारण है ? क्या 
वजह है कि कुछ लोग पुत्रेष्टि यज्ञ करने लगते हैं और कुछ अश्निष्टोम 
का अलुष्ठान ? उत्तर यह है कि चेंदिक विधिया बीजों के समान हैं जो 
अंकुरित होने के लिये उपयुक्त भूमि छूँढ़ती हैं। यही कारण है कि सब 

१--द्विरियन्ना, छए० ३२६ 
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विधि-वाक्य सब को आकर्षित नहीं करते ! विभिन्न विधि-वाक्यों के 
नियोज्य अलग-अलग व्यक्ति या व्यक्ति-समूह होते हैं | इस अकार भी 
प्रभाकर की विधि! कॉणट के केटेगारिकल इंपरेटिव से कम सा्वभौस 
है। कॉण्ट का नेतिक आदेश सब मलुष्यों को सदा और सर्वत्र लागू 
होता है । 

मनुष्य के सारे कर्मों को मीमांसा ने तौन श्रेणियों में बॉटा है, कास्य 
निषिछ और नित्य । जो कर्म किसी इच्छा की 
पूत्ति के लिये किसी मनोकामना की सिद्धि के 
लिये, किये जाते हैं वे 'काम्य कर्म” है । पुन्न या ऐश्वर्य या स्वर्ग की प्राप्ति 
के अर्थ जो यज्ञानुष्ठान किया जाय वह काम्यकर्म कहलायगा । जिन कार्मों 
के करने से वेद रोकता है वे निषिद्ध या प्रतिषिरु कर्म कहलाते हैं । नित्य 
कर्म वे हैं जिनका करना भत्येक व्यक्ति को आवश्यक ही है, चाहे उसमे 
कोई कामना या अशिलाषा हो या नहीं। नित्य कर्म मीमांसा के 
'सार्वभौम महाप्रत' हैं | दो काल संध्या करना, वर्णाश्रम धर्म आदि नित्य 
कर्मो में ध्षम्मिल्ित हैं। नित्य कर्मों का फल क्या मिलता हे ? भाद्ट 
(कुमारिल के) मत में नित्य कर्म भी फलामिलाषा के साथ किये जाते हैं । 
नित्य-कर्मो से अ्रतीत और आगामि दोष नष्ट होते हैं | इस प्रकार दुरित- 
क्षय और अत्यवार्यों ( विज्ञों या भावी पापों ) से बचाव यह दो फल नित्य 
कर्मों के है । नित्य कर्म न करने से मनुष्य दोषों में फेसता है। नित्यकर्मो 
का कोई भावात्मक फल नहीं होता, फिर भी वे निरुद्द श्य नहीं हैं । प्रभा- 
कर ओर कुमारिल दोनों के सत मे काम्य कर्मों की तरह विशिष्ट फल देने- 
वाले न होने पर भी नित्य-कर्म सदैच कत॑व्य हैं | असाकर के अनुसार 
नित्य-कर्स काम्य कर्मों से श्रेष्ठ हैं । कर्तव्य कर्तव्य के लिये' की शिक्षा 
अभाकर में वत्तमान है। भाद्ट मत में नित्य-कर्मों की इतनी प्रतिष्ठा नहीं है; 
नित्य-कर्म श्रेय-साधन में सहायक-सात्न है। 

भारतवर्ष के सब दर्शनों का सिद्धांत है कि कर्म-फल से छुटकारा पाए 


कम-विभाग 


श्न्य दशनशाखतर का इतिद्वांसे 


मो बिना मुक्ति नहीं हो सकती । सोसमासा भी इस 

हे सिद्धांत को सानती है। श्री सुरेश्वराचार्य ने 
भीमसांसा की मोक्ष-प्रक्रिया को संक्षेप मे इस अकार कहा है --- 

अकुव॑त क्रिया. कास्या निषिद्धास्यजतस्तथा । 

नित्य नेमिक्तिक कर्म विधिवच्चानुतिष्ठत ॥ 

काम्य कर्म फर्ल तस्माहवादीम न ढोकते । 

निषिरुस्य निरस्तत्त्वात्ञारकी नेत्यधोगतिम्‌। 

( नेष्कर्यस सिद्धि, १३१०,११ ) 
अर्थात्‌ काग्य और निषिद्ध कर्मों का त्याग कर देने से और नित्य 

नेसित्तिक कर्मों का अलुष्ठान करते रहने से मुक्ति लाभ होता है । काम्य 
कर्मों का फल स्वर्ग-प्रधि आदि हैं, जिससे सोक्षार्थी को बचना चाहिए। 
निषिद कर्मोा से अधोगति मिलती है, इसलिय उन्हें भी छोड़ देना चाहिए। 
नित्य-नेमित्तिक कर्मों का कोई ख़ास फल नहीं है, उनसे सिफ़े दोष दूर 
रहते हैं, इसलिए उन्हें करते रहना चाहिए। इस प्रकार जीवित रहकर 
प्रारव्ध कम्मों का भोग से क्षय कर देने से मोक्ष-लाभ होता है। मुक्ति के 
लिये ज्ञान की आवश्यकता नहों है। मुक्ति के ज्रुण तक भी नित्य कर्मों को 
नहीं व्यागना चाहिए | क्मंणा बध्यते जन्तु --कर्म से आणी बैँधता है-- 
यह नियम नित्य कर्मों को लागू नहीं है। इसलिए मीसासक सनन्‍्यास-सा्ग 
का समर्थन नहीं करते । ज्ञान-निरपेत्ष कम से भी सुक्ति सिल सकती है। 
यही नहीं, नित्य कर्मो का त्यागना हर दुशा में दोषों में फेंसानेवाला है, 
यह मीमासा का निश्चित विश्वास है । 


सुक्ति का स्वरूप क्या है ? जब आत्मा, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, 
च €्‌ हे ्शरकअल 
ह्वप, प्रयत्न, धर्म, अधर्म थादि विनश्वर ( आयगमापायी, आने-जानेवाले, 
अनित्य ) धर्मों से छूट जाता है, तब उसे मुक्त कहते हैं। मुक्त दशा में 
कक रे व् यु 
जीव सें ज्ञानशक्ति, सत्ता, द्वव्यत्वादि अपन स्वाभाविक धम हो रहते हैं । 
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मुक्तावस्था में सुख, दुःख दोनों नहीं होते | आनंद आत्मा का स्वरूप नहीं 
है, इसलिए सुक्तावस्था भावात्मक आनद की अवस्था नहीं है। आत्मा ज्ञान- 
स्वरूप भी नहीं है। ज्ञान बिना सन के नहीं हो सकता ओर मुक्तावस्था सें 
मन का विलय हो जाता है। इसलिए सुक्ति में आत्म-आन रहता है, यह 
कहना ठीक नहीं । मोक्षावस्था में आत्मा में ज्ञानशक्ति रहती है, न कि 
ज्ञान । यदि मोक्ष में आनद नहीं होता तो मोक्ष पुरुषार्थ केसे हैं ? उत्तर 
यह है कि दुःख का अत्यत नाश करना हों. सबसे बढ़ा पुरुषाथ है; यही 


मोक्ष है । 


मीमांसा-दुर्शन को रूप रेखा पूरी करने के लिए उसके दो सिद्धांतों का 
चर्णन करना और ज़रूरी है। इनमें से एक तो वाक्य और पढों के अर्थ के 
संबंध के विषय में है ओर दूसरा अम की व्याख्या से संबद्ध हे । दोनों ही 
समस्याओं पर प्रभाकर और कुमारिल के अलग-अलग विचार है। 


सस्कृत-व्याकरण के अनुसार जब किसी शब्द में अत्यय-विशेष लग 
अन्वितामिधान और जाता है तब उसे पद” कहते हैं । 'राम” और 
अमिहितान्वय “भू? शब्द हैं, सार्थक ध्वनियां हैं; इन्हे पद 
बनाने के लिये इन में 'सुपः और 'तिड? कहलाने वाले ग्रत्यय जोढ़ने 
चाहिए। 'राम?” और “भवति? पद हैं। वाक्य पदों का बना हुआ होता 
है । पद-समृह को वाक्य कहते हैं और शक्त को पद | ( न्याय ) प्रभाकर 
का मत है कि शब्दों या पदों का अर्थ वाक्य से अलग नहीं जाना जा 
सकता । विधि बताने वाले वाक्य में ही पर्दों का अथे होता है। यदि पद 
इस प्रकार वाक्य और विधि से संबद्ध न हो तो उनके अर्थ की स्मति तो 
होगी परंतु किसी प्रकार की प्रमा ( यथार्थ-ज्ञान ) उत्पन्न नहीं होगी । इस 
सिद्धांत को अन्विताभिधान” कहते हैं । वाक्य में अ्रन्वित हो जाने पर ही 
शब्दों का अर्थ होता है । अरथ का मतलब 'प्रयोजन' है ।" 





१-दे० पभाकार स्कूल, ए० ११७ और प० ६२-६३ 
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कुमारिल के मत में वाक्याथथ का बोध शब्दों के अर्थ-बोध पर निर्म॑र 
है । साथक शब्दों के मिलने से वाक्य बनता है। अत्येक शब्द का स्वतंत्र 
अर्थ होता है और शब्दों के मेल से वाक्य बनता है। इस सिद्धांत को 
थअमिहितान्वय” कहते हैं । वाक्य में अन्वय होने से पहले ही शब्दों का 
अर्थ होता है । 

प्रभाकर का मत थ्राइडियेलिस्टिक लॉजिक के इस सिद्धांत के अ्जु- 
फूल है कि भाषा की इकाई वाक्य है न कि शब्द । जहाँ एक शब्द का 
बोध होता प्रतीत होता है, वहाँ भी वास्तव में शब्द के पीछे वाक्य 
छिपा होता है। “अरे! 'हायः आदि शब्द एक-एक होते हुये भी पूरे 
वार्क्यों का काम करते हैं | “अरे! का अर्थ है, 'में आश्चर्य या शोक पकट 
करता हूँ !! बच्चा जब पानी? कहता है तो उसका मतल्ञब होता है, 
“देखो पानी है? या “वह पानी पी रहा है? अथवा "में पानी पीना चाहता 
हूँ? इत्यादि । अकेले शब्दों की श्रथ-प्रतीति भाषा-ज्ञान के विकास में 
बाद की चीज़ है । 

व्याकरण और भीमासा दोनों के दाशनिक मतानुसार वाक्य में क्रिया 
का मुख्य स्थान है ( आख्यात प्रधान वाक्यम्र्‌ ) । क्रिया के साथ श्रन्वय 
होने पर ही अन्य प्दों का अर्थ हो सकता है। यह सिद्धात प्रभाकर के 
अधिक भ्रनुफूल है । नेयायिकों के मत में क्रिया की ऐसी प्रधानता नहीं 
है । संस्कृत भाषा के अनुसार 'कान्न या त्रिभ्ुवनतित्को भूपतिः? यह भी 
वाक्य हो जाता है, यद्यपि इसमें क्रिया नहीं है । 'काञ्नी में तीनों क्ोकों 
का तिल्ञक राजा वास्तव सें इस संस्कृत-वाक्य में अस्ति-क्रिया छिपी हुई 
है । इसी प्रकार 'न्रयः कात्ञाःः ( तीन काल ), इस वाक्य को भी क्रिया- 
शून्य नहीं कहा जा सकता। मीमांसकों के मत में क्रिया-बोधक विधि- 
वाक्य ही प्रमाण है, सिद्ध श्र्थ ( अस्तित्ववान्‌ पदार्थ को ) बताने वाला 
वाक्य केवल अ्र्थवाद है; घह अकेला प्रमाण नहीं हो सकता। विधि- 
वाक्य से अ्रक्षग हो जाने पर अर्थवाद्‌ का कोई महत्त्व नहीं रहता है । 
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अम की समस्या पर प्रभाकर ओर कुमारित्न के अलग-अलग विचार 
के के हैं । प्रभाकर का सिद्धांत “अख्याति! कहलाता 
थ्या ज्ञान या श्रम मु हक 
व्योल्या शल्यावि! है और कुमारिल का “विपरीत-ख्याति' । दोनों 
में 'अख्याति! अधिक प्रसिद्ध है; पहले हम उसी 
का वर्णन करेंगे । 


हम देख चुके हैं कि मीमांसक स्वतः प्रामाण्यवादी हैं । यदि हर एक 
ज्ञान अपने साथ अपना प्रामाण्य लाता है तो शुक्ति में रजत का ज्ञान 
भी प्रमाण होना चाहिए; फिर यह ज्ञान भ्ूठा क्‍यों कहा जाता है? यह 
मीमांसा की समस्या है। प्रभाकर का उत्तर है कि ज्ञान को सिथ्या या 
अग्रमाण बनाने का उत्तरदायित्व 'स्खृति? पर है । हम देख चुके हैं कि 
स्वृति प्रमाण नहीं है | जब इंदहरिय-अ्त्यक्ष के साथ स्मृति का अंश मिल्र 
जाता है तब मिथ्या-ज्ञान की सृष्टि होती है। श॒क्ति-रजत के उदारहण में 
इद्मंश का (“यह का) भ्रत्यक्ष अहण होता है ओर रजत-अंश का स्मरण । 
शुक्ति में कुछ गुण रजत के समान हैं, इसलिये शक्ति को देखकर रजत 
का स्मरण होता है । यहां तक ज्ञान में कोई दोष नही है। ज्ञान में दोष 
तब आता है जब द्रष्टा प्रत्यक्ष-शञान ओर स्मघृति-ज्ञान के भेद को भूल 
जाता है । इंद्वियादि के दोष से प्रत्यक्ष-श्ञान और स्मृति-ज्ञान के भेद का 
ग्रहण न होना ही भूम है । रजत-ज्ञान वास्तव में पहले का होता है, परंतु 
उसकी यह विशेषता--कि रजत-अहण पहले हुआ है, रजत का ग्रहीतता 
अंश---बुद्धि से उतर जाती है और भूम होता है ! इसे संस्क्ृत में स्मति- 
प्रमोष कहते हैं। भांति-ज्ञान में हम यह भूल्न जाते हैं कि “दो? ज्ञान हैं; 
उन दोनों ज्ञानों के अलग-अलग विषय (शुक्ति ओर रजत) भी प्रतीत 


१--दे० रेरिडल, इंडियन लाजिक, ए० ६८-६६ तथा भामती, पर० १४ 
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नहीं होते। भस-ज्ञान वास्तव में एक ज्ञान नहीं होता बढ़िकि दो ज्ञानों 
फा समूह होता है, जिनमें सिफ़े एक का स्वतः प्रामाण्य है। स्टति-ज्ञान 
स्वतः पअमाण नहीं है। इस प्रकार प्रभाकर ने अपने मूल-सिद्धांत की 
रक्षा-पूंवंक भूम फी व्याख्या करने की कोशिश की है । 
परंतु आलोचर्को को प्रभाकर की व्याख्या में भी दोष दिखाई दिये 
हैं। वे कहते हैं भूम के उक्त उदाहरण में एक 
बात है, जिसे अ्ख्यातिवादी नहीं समझा सकते । 
घह बात यह है कि भात व्यक्ति की रजत को उठा लेने की अवृत्ति होती 
है । प्रवृत्ति भावात्मक ज्ञान का फत्न है न कि ज्ञानाभाव का | रजत और 
शुक्ति के भेद का अग्रहण (एक प्रकार का ज्ञानाभाव) भांत पुरुष को 
रजत में प्रवृत्त नहीं कर सकता । भेद का अग्रहण व्यवहार का हेतु नहीं 
हो सकता । रजत की उपस्थिति का भावात्मक ज्ञान ही हाथ बढ़ाने की 
क्रिया का कारण हो सकता है। इसलिये पहले इंदपदार्थ (शुक्ति) में 
रजत का झारोपण होता है, फिर उसमें प्रवृत्ति, यही मत ठीक है ।* 
कुमारिक्ष कृत भूम की व्याख्या विपरीत-ख्याति कहलाती है | श्री 
पार्थलारथि मिश्र शाखदीपिका (पृ० #८-६६) 
कक में लिखते हैं कि प्रभाकर की अख्याति दो घंद्र 
दीखने की व्याख्या नहीं कर सकती । व्रष्टा जानता है कि घचद्रमा एक है, 
फिर भी आंख को डँगकी से पीढ़ित करने पर दो चंद्र दिखाई देते हैं । 
यहां 'द्वित्व का ज्ञान कैसा द्वोता है ? दो चंद्रों का स्मरण नहीं है, ग्रहण 
भी नहीं होता क्‍योंकि दो चंद्रों का संनिकर्ष नहीं है । फिर द्वित्व (दो-पन) 
फ्रा भूम क्यों होता है ! लेखक का अपना उत्तर यह है कि नेत्रों को दो 
देशों या स्थानों तथा चंद्रमा इन तोनों का संनिकपे प्राप्त है। भूस इस- 


आलोचना 


१---चेतनव्यवद्दारस्याज्ञान पूरवकत्वाहुपपत्ते , आरोपज्ञानोत्राद ऋमेणेवेति। 
मामती, ए० १५ 
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लिये होता है कि देशगत द्वित्व का दोषवश चंद्रमा में आरोप हो जाता 
है। इसी प्रकार शुक्ति में पूर्वाचुभूत रजत के गुणों का आरोपण कर दिया 
जाता है और शुक्ति रजताकार दीखने लगती है। भूम का कारण शक्ति 
भौर रजत के भेद का अग्रहण नहीं बल्कि शुक्ति का रजतरूप में महण 
है। भांत ज्ञान में दर्शक स्वयं कुछ करता है, एक के गुण्णों को दूसरे में 
आरोपित करता है। यह आरोपण 'दोषवश” होता है। 

कुमारिल्न का मत वेदांत के अ्रध्यास-वाद के अधिक समीप है, परंतु 
वह भीमांसा के सोलिक सिद्धांतों के अनुकूल नहीं है । विपरीतस्याति 
स्वतः-प्रामाण्यवाद को ठेस पहुँचाती है | प्रभाकर का मत वर्त्तमान रिश्र- 
लिज्म के ज्यादा अनुछूल है | वस्तुतः प्रभाकर के अनुसार भांत-ज्ञान अधुरा 
ज्ञान है, अज्ञान नहीं । परंतु कुमारिल के मत में “अ्रज्ञान! वास्तविक है । 
अज्ञान की भी एक प्रकार की सत्ता है, यही मत वेदांत का भी है । 


पॉचवां अध्याय 


बेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ ओर गौड़पाद 


वेशंत के प्रमुख आचारयों के सिद्धातों का चर्णंन करने से पहले हम 
वेदात-सूत्रों का कुछ परिचय देना आवश्यक समझते है। अन्य दर्शनों के 
प्राचीन सूत्रों की भांति वेदांत-सूत्रों का समय भी ढीक-ठीक नहीं चतलाया 
जा सकता । पश्चिमी विद्वानों के अनुरोध से ओ० हिरियन्ना सूत्रों का 
रचना-काल ४०० ई० समभते हैं । वेदात-सूत्र वादरायण की कृति बत- 
लाये जाते हैं । कुल अथ सें चार अध्याय हैं और प्रत्येक भ्रध्याय में चार 
पाद, प्रत्येक पाद अधिकरणों से विभक्त है । एक अधिकरण में एक विशेष 
प्रश्न था सससस्‍्या पर विचार किया जाता है। वेदात-सूझों का उद्देश्य 
स्पष्ट है । उपनिपरदों की शिक्षा के विषय में प्राचीन काल से मतभेद चला 
श्राता था, कुछ विद्वान उन्हें द त परक समसते थे, कुछ अह्त-परक | 
कुछ आलोचकों का यह भी कहना था कि सब उपनिषद्‌ एक-सी शिक्षा 
नहीं देते, उपनिषदों में श्रान्तरिक मतभेद हैं श्रौर उनकी शिक्षा में संगति 
या सामअस्य भी नहीं है। उपनिपदों में परस्पर विरोधी कथन पाये जाते 
हैं। इन श्राक्षेपों का उत्तर देने के लिये और सब उपनिपों की एक संगत 
श्र सामक्षस व्याख्या करने के लिये ही वेद्ंत-सूत्रों की रचना की गई । 
वादरायण का अनुरोध है कि सारे उपनिषद्‌ एक ही दाशनिक मत का 
प्रतिपादन करते हैं । उपनिपदों की विभिन्न उक्तियों में जो विरोध दीखता 
है वह वास्तविक नहीं है, वह उपनिपर्दों को ठीक न ससमझू सकने का परि- 
णाम है। वादरायण से पहले भी ऐसे प्रयत्न किये जा चुके थे, यह्द वेदांत 
सूत्रों से ही प्रतीत होता है। वादरायण ने काशकृत्स्न, कार्प्णाजिनि, 
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आश्मरथ्य, जैमिनि, बादरि आदि अनेक विचारकों के सत का जगह-जगह 
उल्लेख किया है। परंतु इसमें संदेह नहीं कि वादरायण के सूत्र श्रन्य 
सब समान प्रयत्रों से श्रेष्ठ थे और श्रेष्ठ माने गए, इसी कारण उनकी 
रक्षा हो सकी । 


इस प्रकार पाठक समझ सकते हैं कि वादरायण के सूत्र मीमांसा- 
सूत्रों के समान तथा अन्य दशरनों के सूत्रों से भिन्न हैं । जेमिनि और 
वादरायण श्रति के व्याख्याता-सात्न हैं; वे सौज्निक विचारक होने का दावा 
नहीं करते । न्याय, वेशेषिक, योग और सांख्य का अपना मत है जिसकी 
पुष्टि वे श्रति से कुछ प्रमाण देकर कर लेते है । इन दर्शनों के आचार्य 
यह दिखला कर सतुष्ट हो जाते हैं कि उनका मत श्रति का विरोधी नहीं 
है। परंतु दोनों मीमांसाओं का श्रति से ज्यादा घनिष्ठ संबंध है, श्रति का 
मत ही उनका मत है और श्रति की संगत व्याख्या कर देना ही उनका 
कार्य है । पूव-मीमांसा वेद के उस भाग की व्याख्या करती है जिसे “कर्म- 
काण्ड” कहते हैं; 'ज्ञान-काण्ड” की व्याख्या उत्तर-मीमांसा का काम है । 
इस प्रकार दोनों सीसांसाओं को एक दूसरे का पूरक कहा जा सकता है। 
श्री उपचर्ष ने दोनों पर चृत्ति लिखी, ऐसा कहा जाता है। फिर भी दोनों 
मीमांसाओं में कुछ विरोध था जो उनके अजुयायियों के हाथों में और भी 
बढ़ गया । इस समय मीमांसा से मतलब पूर्व मीमांसा का समझा जाता 
हैं और उत्तर सीमांसा का नाम चेदांत पढ़ गया है। दोनों के वर्त्तमान 
दाशंनिक सिद्धांतों में विशेष समता नहीं है । 


वेदांत-सूत्रों के रचयिता वादरायण ने उपनिषदों को किस अकार 
समझा था अ्रथवा उन का दाशनिक मत क्या था, यह विवादास्पद है । 
काल-क्रम से उपनिषदों की तरह वेदांत-सूत्र भी अनेक व्याख्याओं के शिकार 
बन गए । भारतीय दुर्शन सें वेदांत का अर्थ “डपनिपद्‌, वेदांत-सूत्र और 
भगवद्गीता द्वारा अतिपादित सिद्धांत! समझा जाता है। इन तीनों को 
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मिल्लाकर 'प्रस्थानन्नयी', कहते हैं । विभिन्न आचायों से अस्थानतन्रयी पर 
भाष्य लिखे हैं ओर उसकी विभिन्‍न व्याख्याएं की हैं | यह सब व्याख्याएं 
'वेदाव” कहलाती है, यद्यपि उनसें गग्भीर सतभेद हैं । भानवी बुद्धि 
सब प्रकार के बंधर्नों का तिरस्कार करके अपनी स्वतंत्रता की किस प्रकार 
रक्षा करती है, यह वेदांत के विभिन्‍न स्छूलों या संप्रदा्यों को देख कर स्पष्ट 
हो जाता है । प्रस्येक आचार्य ने सूत्रों, उपनिषदों और गीता का अर्थ 
अपने-अपने दार्शनिक सिद्धांत के अनुझूल कर डाला है । इस प्रकार चेदांत 
के अतर्गत ही होतवाद, अद्वेत्रवाद, विशिष्टाह्वोत आदि संप्रदाय पाए 
जाते हैं। परंतु व्यवहार में 'वेदात! शब्द का प्रयोग शांकर-वेदात या 
श्रह्न त-वेदात के लिए होता है । वेदात-सूत्रों की तरह शंकराचार्य के बह्म- 
सूत्र-भाष्य की भी अनेक व्याख्याएं हो गई” और अद्दोत-वेदांत के अंतर्गत 
ही कई संभदाय चल पड़े । इस वर्णन से भारतीय मस्तिष्क की उबरा- 
शक्ति का कुछ अलुमान हो सकता है। दाशनिक मर्तों की विविधता 
भारतीयों के दुर्शन-प्रेम और दार्शनिक अमिरुचि की द्योतक है। 


वेदात-सूत्र या अह्मसूत्र पर श्री शंकराचार्य का “अह्मसूत्र-भाष्य' और 
श्री रामानुजाचार्य का “श्रीभाष्य', सब से प्रसिद्ध हैं। इन के अतिरिक्त 
श्री बढलभाचार्य, श्री निम्बाकांचार्य, श्री मध्वाचार्य के भाप्य भी महत्त्वपूर्ण 
हैं। भास्कर, यादव प्रकाश, केशव, नीलकण्ड वलदेव, विज्ञान-भिक्तू श्रादि 
ने भी सूत्रों पर टीकाएं को जो प्रसिद्ध न हो सकीं। द्वामिड़, ८क, भारुचि, 
भाठृपपन्च, कपदी, चह्मानन्द, गुहदेव आदि ने भी सूत्रों पर व्याख्यायें लिखीं, 
ऐसा कहा जाता है। इनमें कोई भी उपलब्ध नहीं है । टीकाओं और 
टीकाकारों की संख्या से पेदांत-सूत्रों की म्सिद्धि शोर आदुरणीयता का 
अनुमान किया जा सकता है । 


बिना भाष्यों की सहायता के सू्तो का अर्थ लगाना असंभव ही है | 
कौन अधिकरण या सूत्र किस श्रुति था मंत्र की शोर संकेत करता है, इस 
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का निर्णय भी हमारे लिये संभव नहीं है। ऐसी दशा सें यह निश्चय 
करना कि सून्नकार का सत क्या है, बहुत कठिन काम है । थिबो नामक 
विद्वान्‌ का मत है कि सूत्रों के दाशैनिक सिद्धांत शंकर की अपेक्षा रामानुज 
के अधिक अलुकूल हैं,, परंतु उपनिषदों की शिक्षा शंकर के अधिक 
अनुकूल है। इसका श्रर्थ यह हुआ कि वादरायण की श्रपेत्षा शंकर ने 
उपनिषदों को ज्यादा ठीक समझता है। 'वादरायय उपनिषदों को नहीं 
समझते थे! यह मानने को हिंदू-हृदय कठिनता से तैयार हो सकेगा । 
चास्तव में यह निश्चय से नहीं कहा जा सकता कि सूत्र रामानुज-सत का 
ही अतिपादन करते हैं । कुछ सूत्र रामानुज के अनुकूल जान पढ़ते है तो 
कुछ शंकराचार्य के । यदि शंकर ने उपनिषदों की ठीक व्याख्या की है और 
यदि यह मान लिया जाय कि वाद्रायण उपनिपदों का रहस्य समझते थे, 
तो यह निष्कर्ष सहज ही निकल्न आता है कि शंकर की व्याख्या ही सूत्रों 
की वास्तविक व्याख्या है । अरब हम पाठकों को ब्रह्मसूत्र या वेदांत के 
चर्ण्य विषय का कुछ परिचय देने की कोशिश करेंगे | 


पहलाअध्याय 


अथातो ब्रह्म जिज्ञासा ।११।१ 
अब तबह्य की जिज्ञासा करनी चाहिए । 
जन्माचस्य यत, ।११।२ 

जिस श्रह्म से इस जयव्‌ का जन्म, स्थिति और भंग ( नाश या 
प्रलतय) होता है । 

श्रह्म की यह परिभाषा सम्रपंच था सगरुण बह्म में घटती है, जिसे 
वेदान्त की परिभाषा में 'ईश्चरः था “अपर अह्म' या कार्य बह्म' कहते हैं 
और जो शुद्ध बह्म से नीची श्रेणी का पदाथे है । रासाजुज इस सूत्र पर 
टिप्पणी करते हुए कहते हैं कि जिनके मन में निर्विशेष या निर्भुण अक्य 
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निज्ञास्य हैं उनके मत में यह सूत्र नहीं घटता क्योंकि निर्गुण या निष्प्रपंच 
अह्म से जगत्‌ की उत्पत्ति आदि नहीं हो सकती | थिबो का भी विचार है 
कि सूत्रों का उपक्रम (आरम ) शकराचार्य के विरुद्ध है। अ्रद्वोत वादियों 
का उत्तर है कि यह बह्म का तटस्थ लक्षण है, स्वरूप-लक्षण नहीं है । 
ब्रह्म सत, चित्‌ और आनंद है यह स्वरूप-ज्ताण हुआ । 

शास्त्र योनित्वात्‌ | तत्त समन्‍्वयात्‌ ) १।१)३, 

ऋग्वेदादि शास्त्रों का कर्ता सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌ ब्रह्म ही हो सकता है। 
ब्रक्ष जगव्‌ का कारण है, इस विषय मे श्रुतियों का एक मत है । 

ईच्ततेन शिव्द्स 

श्रुति में--तदैच्नत बहु स्था प्रजायेयेति--ईक्षण शब्द का अयोग है 
जिसका अ्रथ॑ै है 'डसने देखा या सोचा।” इस क्रिया का अयोग जड़ प्रकृति 
के साथ नहीं हो सकता, इसलिए चेतन अह्य हो जयत्‌ का कारण है। 
आत्मा” शब्द का अयोग भी है, यह छुटवा सूत्र बतल्ाता है | 

आनदुसयोडभ्यासात्‌ । १।१।१२ 

बह्म आनंदमय है, क्योंकि श्रुति बार-बार ऐसा कहती है | आनंद- 

मय! में 'मय-अत्यक्ष' विकार के श्रथ में नहीं, आचुर्य के अर्थ में है | भह्म 

में आनंद की अचुरता है। श्रति में आनदसय अझ्य के लिए आ्राया है न 
कि जीव के लिए | ब्रह्म के झ्ानंद से ही जीव आ्रनदी होता है । 

शेष अध्याय में यह बतलाया गया है कि उपनिषदों के विभिन्न 
स्थानों में ब्रह्म को विभिन्न नाम दिये गए हैं । सूत्र में हिरणयमय परुष ऋ्रह्म 
ही है। आकाश, प्राण, ज्योति, भत्ता और वेश्वानर ब्रह्म के ही नाम हैं । 
ब्रह्म चुलोक और भूलोक थ्रादि का आयतन ( घर ) या आधार है । 
भूमा, अ्त्तर और दृहराकाश भी बक्य ही है | सूर्य, चंद्रमा, नक्षत्र सब अहम 
की ज्योत्ति से अकाशित है। जिन श्रुतियों में साख्य वाले प्रकृति का 
वर्णन देखते हैं, उनका वास्तव में दूसरा ही श्रथ है । श्रुति का सष्टि-क्रम 
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सांख्य के क्रम से भिन्न है। श्रुति कहती है कि उस आत्मा से आकाश 
उत्पन्न हुआ जब कि सांख्य के अनुसार आकाश तन्मान्रा-विशेष से उत्पन्न 


होता है । ह 


दूसरा अध्याय 


वेदांत का दूसरा अध्याय बडे महत्त्व का है। इसमें सूत्रकार कुछ देर 
के लिये तार्किक बन गए हैं। इस अध्याय का दूसरा पाद तकपाद कह- 
लाता है, क्योंकि उसमे श्रुति की दुह्ाई देकर नहीं बढ्कि तक का आश्रय 
लेकर वेशेषिक, सांख्य, बौद्ध, जैन आदि मतों का खंडन किया गया है । 
पहले पद में कुछ आक्षेपों का समाधान है । 

विपक्षी आक्षेप करता है कि ब्रह्म के जगत्‌ का कारण मानने पर 
सांख्य स्मृति से विरोध होता है। उत्तर यह है, कि सांख्य-सिद्धात मान 
लेने पर दूसरी स्टतियों का विरोध होगा । अद्वे त-पतिपादक और बह्म 
को एक-मान्न तत्त्व बताने वाली श्रुतियों का भी तो मान करना है, स्थूति 
का ध्यान बाद को करना चाहिए । सांख्य के सब तत्वों का नाम भी श्रुति 
में नहीं है। इसी प्रकार योग स्मृति का घविरोध भी करना ही पडेगा, 
यद्यपि यौगिक क्रियाओं का आदुर सब को करना चाहिए | 

एक आक्षेप यह भी है कि जगत्‌ ब्रह्म से विलक्षण या भिन्न गरुणवाला 
है, इसलिए ब्रह्म उसका कारण नहीं हो सकता । उत्तर यह है कि गोबर 
से बिच्छू जेसी भिन्न वस्तु पेदा होती है और पुरुष के शरीर से केश, नख 
आदि उत्पन्न होते हैं; इसी प्रकार चेतन ब्रह्म से अचेतन जगत्‌ भी उत्पन्न 
हो सकता है । यदि कारण ओर कार्य बिलकुल एक-से ही हों तो कारण- 
कार्य संबंध का ही लोप हो जाय | ब्रह्म और जगत्‌ में सत्ता गुण तो समान 
है ही! यहां शंकराचायय यह भी कहते हैं कि वास्तव से सृष्टि माया-म॒यी 
है। जैसे सायाबी अपनी साया से नहीं छूता, वैसे हो त्रह्म में जगव के 
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विकारों का स्पर्श नहीं होता । 


श्रुति के विरोध में तक नहीं करना चाहिए क्‍योंकि तक अ्रप्रतिष्ठित 
है | एक वादी के तकों का दूसरा वादी खंडन कर डालता है। (२।१॥११) 

परमाणुवाद श्रुति-परक न होने से त्याज्य है। असत्काय्य बाद ठीक 
नहीं, कार्य श्रोर कारण एक ही होते हैं। मिद्दी के होने पर घट उपत्तन्ध 
होता है, इससे सत्कायवाद सिद्ध होता है । 


कृत्स्नप्रसक्तिनिरवयवत्व शब्द कोपोवा । 

श्रुतेस्तु शब्द मूलत्वात्‌ । ( २११।२६,२७ ) । 

विपक्षी आक्षेप करता है कि यदि सत्कार्यवाद के अनुसार जगव्‌ को 
ब्रह्म का परिणाम मानोगे तो दो में से एक दोष जुरूर आ्राएगा । या तो 
यह मानना होगा कि सारा ब्रह्म जगत्‌ रूप में परिवर्तित हो जाता है 
श्रथवा यह माचना होगा कि अझह्म का कोई भाग जगत्‌ बन जाता है । 
पहली दशा मे बह्म को सत्ता का एक प्रकार से लोप हो जायगा, केवल 
जगव्‌ रह जायगा। दूसरी दुशा में श्रह्म सावयच ( हिस्सेवाला, सखड ) 
हो जायगा और बह्म को निरवयव बतानेवाली श्रुति से विरोध होगा । 

इसके उत्तर सें सूत्रकार कहते हैं कि श्रुति ही जगत्‌ को बच्म का कार्य 
बतलाती है और वही शरह्मय का विकार बिना स्थित रहना भी कथन करती 
है। इसलिए उक्त श्राक्षेप ठीक नहीं । 

पाठक स्वयं देख सकते हैं कि सूत्रकार की युक्ति कित्तनी लचर या 
निर्वल है'। श्रुति मे विश्वास न रखनेवाला व्यक्ति इस युक्ति से कभी 
संतुष्ट नहीं हो सकता | श्री शकराचायं इस कमी को समझते थे, इसलिए 
उन्हंने सूत्र के भाष्य में सायावादु का प्रवेश करा दिया | ब्रह्म वास्तव में 
जगव्‌ रुप में परिणत नहीं हो जाता, फिंतु ऐसा परिणत हुआ ग्तीत होता 
है। जेते रस्सी में सर्प दिखाई देता है, वेसे ही ब्रह्म में जगत्‌ दिखाई 
पद॒ता है। नैते सम का सर्प रस्सी में कोई बिकार उत्पन्न नहीं करता चेसे 
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ही जयत्‌ ब्रह्म की सत्ता से कोई विकार नही लाता । शंकर का यह विवत्ते- 
बाद! या मायावाद' उनकी अपनी चीज हे; सूत्रों में इस सिद्धांत की 
उपस्थिति मालूम नहीं पढ़ती । 


इन सूत्रों के भाष्य सें रामानुज भी कहते है कि ब्रह्म में विचिन्न 
शक्तियां हैं, इसलिए आक्षेप-कर्ता के दोष उसमे नहीं आएंगे | अ्म दूसरे 
पदार्थों की तरह नहीं है और उसके विषय में श्रुति ही प्रमाण है । 
( शब्दैकप्रमाणकलेन सकलेतर वस्तु विसजातीयत्वादुस्थाथस्य विचित्र 
शक्तियोगो न विरुध्यते इति न सामान्यतो दृप्टं साधन दूषर्ण वाहँति 
प्रह्म )) यह स्पष्ट है कि रामाुज का समाधान ढीक नहीं है | अविद्या के 
कारण ब्रह्म मे जगत की अतीति होती है, शंकराचार्य की यह व्याख्या 
सबसे भ्रघिक युक्ति-संगत और बुद्धि को संतुष्ट करनेवाली है । 

वेषम्य नेधू ए्ये न सापेक्षत्वात्थाहि दुर्शयति । २।३।३४ 

संसार में कोई दुःखी है, कोई सुखी । क्या इससे जगत्‌ के रचयिता 
में विषसता और निघुणता (निर्देयता) दोष नहीं आते ? सूत्रकार का 
उत्तर है, “नहीं? | ईश्वर जो विपम सृष्टि करता है, वह जीवों के कर्मों की 
अपेक्षा से, न कि निरपेश् होकर । संसार श्रनादि है, इसलिये प्रारंभ में 
विपमता कहां से आईं, यह अश्न नहीं उठता । 

दूसरे पाद में विभिन्न मतों का खंडन है जो हम संक्षेप मे देते हैं | 

सांख्य की युक्ति है कि जगत्‌ के घट-पट आदि पदार्थ सुख, दुःख, 

ला तक मोहात्मक हैं, इसलिये उनका कारण प्रधान है। 

शकराचारय इस थुक्ति का खंडन करते हुये कहते 

हैं कि घट, पट में सुख-दुख देखना अयुक्त है। सूत्रकार का कहना है कि 
विश्व सें जो तरह-तरह की रचना पाई जाती है उसकी उत्पत्ति या सिद्धि 
बिना चेतन करत्तां के नहीं हो सकती। संसार के सर्वश्रेष्ठ शिव्पी जिस 





(९ कप 
१--दें० कम कर का कम्पैरिजन आव्‌ साथ्य ज़़्‌, ४० ३३ 
है के । 
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विचित्र छष्टि की कल्पना भी नहीं कर सकते, उसका कारण अचेतन अकृति 
कैसे हो सकती हे ? 

लव, रज, तम की सास्यावस्था प्रकृति हे, इस साम्यावस्था का भंग 
क्यों और कैसे होता हे, यह साख्यवाले नहीं समम्कता सकते । अक्वति का 
परिणाम घुरुष के लिये होता है, यह भी समरू में नहीं आता । अचेतन 
प्रकृति पुरुष का हित-साधन करने का विचार कैसे कर सकती हैं, वह 
साख्यवाले ही जानें। गाय का दूध चेतन गो द्वारा अधिष्ठित होता हैं 
इसलिये बछुढ़े के लिये असवित होने लगता है । यदि कहो धास दूध 
बन जाती है ओर घास अ्रचेतन है, तो ठीक नहीं । बेल भी घास खाता 
है, पर उसके दूध नहीं उतरता । इसलिये दूध का निमित्त सानना पड़ेगा । 

अंधे और लेंगठे का दशत पुरुष की सक्रियता सिछु करता है जो 
साख्य को अप्रिप्रेत नही हे । बिना कुछ कहे लेंगढ़ा अधे को साय नहीं 
घता सकता । यदि चुस्चक और क्ोहे का उदाहरण ठीक सावा जाय तो 
पुरुष और अक्ृति के सान्निध्य की नित्यता से अकृति की अवृत्ति भी नित्य 
हो जायगी और कभी प्रलय न होगी | 

सूत्रों में स्पाय का खंडन नहीं हैं | परमाणुओं का परिमडल या अखु 
परिसाण होता है, उनसे बढ़े परिसाणों की सृष्टि 
केसे होती है ? द्वयण॒क का हस्व परिसाण कहां 
से शआ्ाता है? यदि इद्धिय-अगोचर प्रसाणओं से दीखने योग्य ध्यशझुक 
ओर अणु परिसाण से सहत्परिमाण उत्पन्न हो सकता है तो चेतन ब्रह्म 
से अचेतन जगत उत्पन्न होता है यह मानने में क्या हानि है ? कार्य का 
कारण से भिन्न होना दोनों जगह समान है | (२२१६) 

प्रलय-काल में परमाणु विभागावस्था में होते है, उनके संयोग का 
कारण क्या होता है? संयोगकर्स का कोई चेत्तन कर्त्ता होना चाहिए । 
अदृष्ट! श्रवेतन है, इसलिये परमाणु-संयोग का निमित्त नहीं हो सकता । 
उस समय श्रात्माएं भी अचेतन होती हैं, फिर उनका मन से संयोग भी 


वेशेषिक का खड॒न 
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नहीं होता, इसलिये परमाणुओं का आदिस संयोग सिद्ध नहीं होता।'* 
[इस श्रात्नोचना से मालूम होता हे कि सून्नकार ओर शंकराचार्य दोनों 
वैशेषिक को अनीश्वरवादी समझते थे, क्योंकि ईश्वर परमाणुओं के 
प्रथम संयोग का कारण होता है, यह तके आल्लोचना में नहीं उठाया गया 
है ।] (२२१२) 

जिस पदार्थ में रूप, रस, गंध, स्पर्श हों वह स्थूल ओर अनित्य होता 
है, इस व्याप्ति से परमाणुओं का काय और अनित्य होना सिद्ध होता 
है । (२२१५) 

परमाणु या तो प्रवृत्ति-स्वभाववाले हैं, या निवृत्ति-स्वभाववाले, या 
दोनों स्वभाववालते या दोनों स्वभावरहित । पहल्नी दशा में सष्टि तो 
होगी, प्रत्तय न हो सकेगी । दूसरी दशा में केवल प्रलय संभव है । तीसरी 
दशा सभव नहीं है, परमाणुओं में विरुद्ध गुण नहीं हो सकते । चौथी दशा 
में प्रवृत्ति का कारण किसी चाह्म पदार्थ (अदृष्ट आदि) को सानना पडेगा 
जिसका सनिधान (समीपता) या तो नित्य होगा और प्रलय न हो सकेगा, 
या अनित्य या अनियमित । किसी प्रकार भी परमाणुवादी दोष से न बच 
सकेंगे । (२२१४) 

बौद्धों के क्षणिक स्कंधों और अणुओं का संघात नहीं बन सकता, 
यह पहले भाग में लिख खुके हैं। क्योंकि 
उत्तर क्षण की उत्पत्ति से पहले पूच ज्ण नष्ट हो 
चुकता है, इसलिये पूर्व क्षण उत्तर क्षण का हेतु या कारण नही हो सकता। 

्अर्थक्रियाकारित्व” सत्ता का लक्षण कर देने पर “प्रतिसंख्यानिरोध' 
ओर “अप्रतिसंख्यानिरोध! (बुद्धिपृवंक विज्ञान-संतति का नाश और सुपुप्ति 
आदि में अबुद्धि-पूर्वंक निरोध) दोनों नहीं बन सकते । बोद्धों के क्षणिक 
भाव पदार्थ अविराम श्रवाहित होते रहते हैं | यदि अंतिम विज्ञान को, 
जिसका निरोध अभीष्ट है, सत्‌ माना जाय तो उससे दूसरा विज्ञान ज़रूर 
उत्पन्न होगा अन्यथा उस विज्ञान की 'सत्‌' संज्ञा न हो सकेगी; उसमें 


बोद्धो का खडन 
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सत्ता-लक्षण न घट सकेगा | यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय 
तो उससे पहले का विशान भी असव्‌ होगा और इस प्रफार सारी विज्ञान- 
संतति घसत्‌ हो जायगी, तब ज्ञान से निरोध किसका होगा ? 

विज्ञानवाद की आलोचना पहले लिखी जा चुकी है । 'वाह्मता! का 
भूस भी वाह्म के ज्ञान के बिना नहीं हो सकता । बध्या पुन्न को किसी ने 
कहीं नहीं देखा है इसलिये उसका भूम भी नहीं होता । 

जैनों के सप्त भगरी स्याय का खंडन भी ऊपर लिख चुके हैं। जीव 
को शरीर-परिमाणी मानने पर वह झनित्य हो जायगा । 


कुछ लोगों (जैसे न्याय) के मत में ईश्वर उपादान कारण नहीं है, 
केवल अधिष्ठाता कारण है। जैसे कुम्हार मिट्टी से 
घढ़ा बनाता है, चेसे ईश्वर प्रकृति या परमाणओं 
से सृष्टि करता है | ईश्वर केवल निमित्त कारण है | यह सत ठीक नहीं। 
इस मत को मानने पर ईश्वर पक्तपात दोष से नहीं बच सकता । ईश्वर 
ने अच्छे-बुरे प्राणी क्‍यों बनाये ? यदि कहो कर्मो के अलुसार ईश्वर ने 
भेद-सृष्टि की तो कर्स और इंश्वर एक दूसरे के आश्रित हो जायेगे, ईश्वर 
का वस्तुकृत परिच्छेद भी हो जायगा । प्रकृति ओर जीव उसकी असीमता 
को नष्ठ कर देंगे । या तो ईश्वर में जीवों की संख्या और पक्कृति की सीमा 
का ज्ञान होगा, या नहीं । पहली दशा में प्रकृति और जीव परिसित द्वो 
जायेंगे, दूसरी दुशा में ईश्वर अ्रसर्वज्ञ बन जायगा । 


तटस्थेश्वरवाद्‌ 


इस मत में एक निरक्षन वासुदेव चार रूपों में स्थित रहता है 
वासुदेव-ब्यूह, संकर्पण-ज्यूड, अदु्न-व्यूद और 
अनिरूद-व्यूह । उनमें वासुदेव परा प्रकृति है, 
अन्य उसके कार्य हैं। वासुदेव से सकर्षण (जीव) उत्पन्न होता है, 
संकर्षण' से अ्द्यक्न (मन), उससे अनिरूद्ध (अहकार)। उत्पत्ति मानने 
से जीव श्रनित्य ह्वो जायगरा फिर मोक्ष या भयवजप्ति किसे होयी ? कर्ता 


भागवत धमं का खडन 
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(जीव) से करण (मन) की उत्पत्ति भी ठीक सिद्धांत नहों है। फिर इस 
मत का श्रति में उपपादन भी नहीं है । 

नोट--उपयक्त आलोचनाओं में हमने शांकर भाष्य का अनुसरण 
किया है। 

तीसरे पाद्‌ का पहला अधिकरण आकाश को ब्रह्म का कार्य होना 
सिद्धू करता है। आकाश निर्विभाग और नित्य नहीं है। इसी प्रकार 
वायु, जल और अग्नि भी कार्य हैं। जीव का जन्म औपाधिक है और 
नित्यता वास्तविक । जीव ज्ञाता (ज्ञः) है अथवा ज्ञानस्वरूप या चेतन्य- 
स्वरूप है । 

आगे के अधिकरण में “आत्मा अणु है या विश्र!ः इस पर विचार 
किया गया है। रामाजुज के सत में आत्मा या जीव अणु है; शंकर के मत 
में अणत्व उपाधि-सहित जीव का धर्म है। अधिकरण के आरंभ के सूत्रों 
से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव को अणु मानते हैं। शंकर 
की सम्मति में यह सूत्र (१६-२८) पूर्वपक्ष के हैं । हमें रामानुज की 
व्याख्या ज्यादा स्वाभाविक मालुम होती है । दस सून्नों का लंबा पूर्चपत्त 
मानना अस्वासाविक है । 

जीव कर्ता है और स्वतंत्र है; यह ठीक है कि ईश्वर कर्म करता है, 
परंतु यह कर्म कराना जीव के पूवे प्रय्नों की अपेक्षा से होता है । जीव 
ब्रह्म का अंश या आभास है। 


तीसरा अध्याय 


सरने के बाद जीव सूचम भूतमात्राओं से वेष्टित होकर जाता है। 
जीव सम्पूर्ण कर्मों का भोग किये बिना ही स्वर्ग को जाते हैं । अभुक्त 
कर्मों के अनुसार ही स्वर्ग के बाद जन्म होता है। इन कर्मो को, जिनका 


फल स्वर्ग नहीं है, “अनुशय” कहते है। पापी जीव चंत्रलोक को नहीं 
जाते । 


३२६ दुर्शनशाख्र का इतिहास 


स्वप्न में जीव सृष्टि करता है । रामाजुज के मत में स्वप्नन्सृष्टि का 
कर्ता ईश्वर है । 

पॉचवें अधिकरण (८ द्वितीयपाद में ) का नास उसयलिन्नाधिकरण 
है | ब्रह्म वास्तव में नीरूप, निर्विशेष और निर्मुण है, यह शंकराचार्य का 
मत है | 'अरूपवदेव हि. तत्मधानत्वाव! ( ३२१४ ) यह सूत्र शाकर 
मत की पुष्टि करता है । इसका श्र्थ है--श्र॒ति में बह्म के निगुण वर्णन 
की अधानता है, इसलिये ब्रह्म निर्मुण या नोरूप ( रूपहीन ) है। रामा- 
नुज ने इस अधिकरण में चार सूत्र और मिलाकर दूसरी व्याख्या की है । 
उनके मत में यह अधिकरण ब्रह्म का दोषों से रहित होना कथन 
करता है । 

कर्म का फल ईश्वर देता है न कि स्वयं कर्म या अदृष्ट | जेमिनि के 
मत में 'धर्म' फल देता है। 

उद्गीथ विद्या, प्राण-विद्या, शाण्डिल्यव आदि विद्याओं में ब्रह्म की 
ही उपासना बतलाई गई है । अ्रवशिष्ट तृतीय श्रध्याय और चौथे अध्याय 
के अधिकाश भाग में जिन विपयों का वर्णन है उनका दार्शनिक महत्व 
कम है। हि 

चोथा अध्याय 

द्वितीय पाद में यह बतलाया गया है कि वाणी, सन, प्राण आदि 
का लय कहाँ होता है। विद्वान दक्षिणायन में मर कर भी विद्या का फल 
पाता है । 

अचिरादि मार्ग अनेक नहीं एक ही है। अर्चिष्‌ आदि जीव को ले 
जानेवाले देवताओं के नाम हैं । बादरि का सत है कि प्रबह्म गति का 
कर्म नहीं हो सकता, इसलिये कार्य त्रह्म' तक जीव को पहुँचाया जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये। जैमिनि का सत इससे उल्टा है; परभ्रह्म ही 
जीव का गतच्य है। यहां अधिकरण समाप्त हो जाता है, शंकर के मत में 
पहला मत ही सूत्रकार का सिद्धांत है । शकर के अनुसार अगले दो सूत्रों 
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का दूसरा अधिकरण है । रामानुज के सत में कुल एक ही अ्रधिकरण है 
(७---१ ६) । सोलहवें सूत्र के साथ ही तृतीयपाद समाप्त हो जाता है । सूत्र 
कार का सत जैमिनि का मत है, यह रासानुज की व्याख्या का सारांश 
है। अह्य 'परः और अपर? दो नहीं हैं; बह्य एक ही है । 

चौथे पाद में भी सुक्त पुरुष का वणन है। सुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है। जैमिनि के मत में मुक्त पुरुष भह्म के रूप से 
स्थित होता है ब्रह्म का रूप पा जाता है। ओऔडुलोसि के अनुसार मुक्त 
पुरुष चेतन्य सात्र होता है । ( ४४४।१, ५,६ ) यही शंकर का मत है। 
संकल्प करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
ओर अधिपति नहीं होता; जेमिनि के मत में शरीर का भाव होता है, 
बादरि के सत में अभाव । बादरायण यहाँ कोई विरोध नहीं देखते; संकरूप 
करते ही उसका शरीर हो जाता है। जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापार सुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमात्न में वह अह्म के समान होता है। श्रति 
कहती है कि उसकी पुनराघ्ृत्ति या ससार में पुनर्जन्म नहीं होता । यह 
वेदांत का अन्तिम सूत्र है, अनावृत्तिः शब्दादनाबूत्तिः शब्दात्‌ । 

शंकर के मत में यह सब वर्णन उस जीव का है जिसे ब्रह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई है । ऐसा जीव भी वापिस नहीं आता, पूर्ण मुक्त हो जाता 
है। पूर्ण मुक्त और बह्म में तो भेद ही नहीं रहता, उसके लिये यह कहना 
कि वह जगत्‌ के व्यापार नहीं कर सकता या सिफ भोग में अक्म के समान 
होता है, निरर्थक है । 

रामाजुज के मत सें यह पूर्ण झुक्त का वर्णन है। सुक्त पुरुष बह्म में 
लीन या एक नहीं हो जाता, वह बह्य से कुछ कम रहता है। थिबो का 
कथन है कि उपक्रम ( आरंभ ) की तरह उपसंहार ( अंत ) भी शकर के 
विरुद्ध है । यह संभव नहीं है कि बादरायण ने अपने सूत्रों का अनन्त 
ककार्यत्रह॑ तक पहुँचे हुये अपूर्ण॑मक्तः के वर्णन के साथ किया हो। 
अन्तिमसूत्र की पुनरुक्ति आचार्य के हृदय की गरभीर भावना को व्यत्त 


३१४ दर्शनशाख का इतिहास 


सत्ता-लक्षण न घट सकेगा। यदि अंतिम विज्ञान को असत्‌ माना जाय 
तो उससे पहले का विज्ञान भी असत्‌ होगा ओर इस मकार सारी विज्ञान- 
संतति असत्‌ हो जायगी, तब ज्ञान से निरोध किसका होगा ? 

विज्ञानवाद की आलोचना पहले लिखी जा चुकी है । वाद्यता? का 
भूम भी वाद्य के ज्ञान के बिना नहीं हो सकता । बच्या पुन्न को किसी ने 
कहीं नहीं देखा है इसलिये उसका भूम भी नहीं होता । 

जैनों के सप भगी न्याय का खंडन भी ऊपर लिख चुके है। जीव 
को शरीर-परिमाणी मानने पर वह अनित्य हो जायगा । 


कुछ लोगों (जैसे न्याय) के सत में ईश्वर उपादान कारण नहीं है, 
केवल अधिष्ठाता कारण है। जैसे कुम्हार मिट्टी से 
धढ़ा बनाता है, वेसे ईश्वर प्रकृति या परमाणओं 
से सृष्टि करता है। ईश्वर केवल निमित्त कारण है । यह मत ठीक नहों। 
इस सत को सानने पर ईश्वर पक्तपात दोष से नहीं बच सकता । ईश्वर 
ने अच्छे-हुरे प्राणी क्‍यों बनाये ? यदि कहो कर्मा के अनुसार ईश्वर ने 
भेदु-सष्टि की तो कर्स शोर ईश्वर एक दूसरे के आश्रित हो जायेंगे, ईश्वर 
का वस्तुद्धत परिच्छेद भी हो जायगा । प्रकृति भर जीव उसकी अखीमता 
को नष्ट कर देंगे । या तो ईश्वर से जीवों की संख्या और मकृति की सीसा 
का ज्ञान होगा, या नहीं । पहली दशा में प्रकृति और जीव परिसित हो 
जायेंगे, दूसरी दशा सें ईश्वर असर्वज्ञ बन जायगा । 


तटस्थेश्वरवाद्‌ 


इस मत में एक निरक्षन चासुदेव चार रूपों में स्थित रहता हैं, 
चासुदेव-ब्यूह, संकर्षण-प्यूह, अयुश्न-ब्यूह और 
अ्निरूद-व्यूह । उनमें वासुदेव परा अझृति है, 
अन्य उसके कार्य हैं। वासुदेव से संकर्षण (जीव) उत्पन्न होता है 
संक्पण से अद्यज्न (सन), उससे अनिरुद्ध (अहंकार)। उत्पत्ति मानने 
से जीव अनित्य द्वो जायगा फिर मोक्त या भगवञआप्ति किसे होगी ? कर्ता 


भागवत धरे का खडन 
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(जीव) से करण (मन) की उत्पत्ति भी ठीक सिद्धांत नहीं है। फिर इस 
मत का श्रति में उपपादन भी नहों है । 

नोट--उपयक्त आलोचनाशों में हमने शांकर भाष्य का अनुसरण 
किया है। 

तीसरे पाद्‌ का पहला अधिकरण आकाश को ब्रह्म का कार्य होना 
सिद्ध करता है। आकाश निर्विभाग और नित्य नहीं है। इसी प्रकार 
वायु, जल और अग्नि भी कार्य हैं। जीव का जन्म औपाधिक है और 
नित्यता वास्तविक । जीव ज्ञाता (ज्ञः) है अथवा ज्ञानस्वरूप या चैतन्य- 
स्वरूप है । 

आगे के अधिकरण में आत्मा अण है या विश्ठर| इस पर विचार 
किया गया है। रामाजुज के सत में आत्मा या जीव अणु है; शंकर के मत 
में अणत्व उपाधि-सहित जीव का घर्म है। अधिकरण के आरंभ के सूत्रों 
से ऐसा मालूम होता है कि सूत्रकार जीव को अणु मानते हैं। शंकर 
की सम्मति में यह सूत्र (१६-२८) पूर्वपत्ष के हैं । हमें रामानुज की 
व्याख्या ज़्यादा स्वाभाविक मालुम होती है । दस सूत्रों का लंबा पुर्वेपत्त 
मानना अस्वाभाविक है। 

जीव कर्ता है और स्वतंत्र है, यह ठीक है कि ईश्वर कर्म करता हे, 


परंतु यह कर्म कराना जीच के पूर्व प्रय्नों की अपेक्षा से होता है । जीव 
ब्रह्म का अंश या आभास है। 


तोसरा अध्याय 


मरने के बाद जीव सूचम भूतमात्राओं से वेष्टित होकर जाता है । 
जीव सम्पूर्ण कर्मों का भोग किये बिना ही स्वर्ग को जाते हैं । अभुक्त 
कर्मो के अनुसार ही स्वग के बाद जन्म होता है। इन कर्मों को, जिनका 


फल' स्वर्ग नहीं है, “अचुशय' कहते हैं। पापी जीव चंद्व्लोक को नहीं 
जाते । 


३२६ दर्शनशाखत्र का हृतिह्ठास 


स्वप्न में जीव सृष्टि करता है । रामाुज के मत में स्वम्न-सूष्टि का 
कर्त्ता ईश्वर है । 

पाँचवे अधिकरण ( द्वितीयपाद में > का नाम उभयलिश्लाधिकरण 
है | परह्म वास्तव मे नीरूप, निर्विशेष और निर्मुण है, यह शंकराचार्य का 
मत है। 'अ्रूपवदेव हि त्रधानत्वात! ( ३॥२|१४ ) यह सूत्र शांकर 
मत की पुष्टि करता हैं | इसका श्र्थ ऐ--ध॒ति में म्ह्म के निगुण वर्णन 
की अधानता है, इसलिये प्रद्या निर्मुण या नोरूप ( रूपहोन ) है । रामा 
जुज ने इस अधिकरण मे चार सूत्र भौर मिलाकर दूसरी व्याप्या की है। 
उनके मत्त में यह श्रधिकरण बह्म का दोपों से रहित होना कथन 
करता है । 

कर्म का फल ईश्वर देता हैँ न कि स्वयं कर्स या प्रद्ृष्ट । जैमिनि के 
मत में 'धर्म' फूल देता है। 

उद्यांथ विद्या, प्राण-विद्या, शारिडल्य श्रादि विदयाश्रों मे मढ्म की 
ही उपासना बतलाई गई है | थश्रवशिष्ट तृतीय अध्याय और चोथे श्रध्याग 
के ग्रधिकाश भाग से जिन विपयों का वर्णन है उनका दार्शनिक महत्व 
कम है । ॥॒ 

चोथा अध्याय 

द्वितीय पाद्‌ में यह बतल्लाया गया है कि चाणी, समन, प्राण आदि 
का लय कहाँ होता है। विद्वान्‌ दक्षिणायन में मर कर भी विधा का फल 
पाता है । 

अचिरादि मार्ग अनेक नहीं एक ही है। श्रचिंप्‌ आदि जीव को ले 
जानेवाले देवताओं के नाम हैं। घादरि का सत है कि परबह्म गति का 
कर्म नहीं हो सकता, इसलिये 'कार्य ब्रह्म” तक जीव को पहुँचाया जाता 
है, ऐसा मानना चाहिये। जैसिनि का सत्त इससे उलटा है; परत्रह्म ही 
जीव का गतब्य है | यहा अधिकरण समाप्त हो जाता है; शंकर के मत में 
पहला मत ही सूत्रकार का सिद्धांत है । शकर के अजुसार अगले दो सूत्रों 
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का दूसरा अधिकरण है । रामाजुज के मत में कुल एक ही अधिकरण है 
(७--१ ६) । सोलहवें सूत्र के साथ ही ठतीयपाद समाप्त हो जाता है । सूत्र 
कार का मत जैमिनि का मत है, यह रामानुज की व्याख्या का सारांश 
है। घह्म 'परः और “अपरः दो नहीं हैं; अह्म एक ही है । 

चौथे पाद में भी मुक्त पुरुष का वर्णन है । मुक्त पुरुष के अपने रूप 
का आविर्भाव हो जाता है। जैमिनि के मत से मुक्त पुरुष ऋह्म के रूप से 
स्थित होता है ब्रह्म का रूप पा जाता है। ओडुलोमि के अनुसार मुक्त 
पुरुष चैतन्य मात्र होता है। ( ४४३, ५,६ ) यही शंकर का मत है। 
संकरुप करते ही सारे भोग उसके पास उपस्थित हो जाते हैं; उसका कोई 
ओर अधिपति नहीं होता; जैमिनि के मत में शरीर का भाष होता है, 
बादरि के सत में अभाव । बादरायण यहाँ कोई विरोध नहीं देखते; संकल्प 
करते ही डसका शरीर हो जाता है। जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापार मुक्त 
पुरुष नहीं कर सकता । भोगमान्र में वह बह्म के समान होता है। श्रुति 
कहती है कि उसकी पुनराघृत्ति या ससार मे पुनर्जन्म नहीं होता । यह 
वेदांत का अन्तिम सूत्र है, अनावृत्तिः शब्दादनाबूृत्तिः शब्दात्‌ | 

शंकर के मत में यह सब वर्णन उस जीव का है जिसे बह्मलोक की 
प्राप्ति हो गई है । ऐसा जीव भी वापिस नहीं आता, पूर्ण मुक्त हो जाता 
है। पूर्ण सुक्त ओर बह्म में तो भेद ही नहीं रहता, उसके लिये यह कहना 
कि वह जगत्‌ के व्यापार नहीं कर सकता या सिफ भोग सें जक्म के समान 
होता है, निरर्थक है । 

रामालुज के म॒त सें यह पूर्ण मुक्त का वर्णन है। म्रुक्त पुरुष बह्म में 
लीन या एक नहीं हो जाता; वह ब्रह्म से कुछ कम रहता है। थिबो का 
कथन है कि उपक्रम ( आरंभ ) की तरह उपसंहार ( अंत ) भी शंकर के 
विरुद्ध है । यह सभव नहीं है कि बादरायण ने अपने सूत्रों का अ्रन्त 
ककार्यत्रह्म/ तक पहुँचे हुये अपूर्णम॒क्त” के वर्णन के साथ किया हो | 
अन्तिमसूत्र की पुनरुक्ति आचार्य के हृदय की गसभीर भावना को व्यक्त 
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करती है | यह वर्णन पूरा मुक्त पुरुष का हो हैं श्रौर पर! तथा “अपर! 
नरहम का भेद शकर की करपना हे । 

थिय्ो की टीका ठीक मालुम पड़ती है । वास्तव में 'अविद्या? या साया! 
की धारणा शकर की अपनी है, इसी कारण उन्हें सूत्रकार के 'परिणाम- 
वाद? की जगह “विवत्तवाद” का प्रतिपादन करना पढ़ा, यही कारण उनके 
सूत्रों के श्र में जगह-जगह खींचा-तानी करने का है । विद्या की उपाधि 
से ही तरहम, देश्वर बन जाता है| 'अपर-तहम और 'पर-अहम' का भेद 
शकर का अपना मालूम होता है, सृत्रकार का नहीं । सूत्रकार की शिक्षा 
का साराश यही है कि संपूर्ण. जगव्‌ बहुम का कार्य है, जीव झहूस का 
अश है और मुक्ति का श्र बहम लोक-प्राप्ति है। कारण ओर कार्य में 
अनन्यत्व सबंध होता है । सूत्रकार जगत्‌ को सिध्या नहीं सममते; चे 
विवत्तवादी नहीं हैं । विश्व की रचना महम को लीला है । घद्टम और 
उसके व्यापारों के विपय में श्रति ही प्रमाण है । आचार्य श्रति को "प्रत्यक्ष 
कहते हैं भ्रौर स्टूति को अनुमान! 


योगवाशिष्ठ 

श्री शकराचार्य के भद्दे त वेदात का वर्णन करने से पहले हम दो कृतियों 
का परिचय दे देना चाहते हैं, एक योगवाशिष्ठ और दूसरी माण्ड्य- 
कारिका । पहली कृति एक बढ़ा अंथ है* और दूसरी बहुत संक्षिप्त वस्तु 
है। दोनों पर बोद्ध-दर्शन का प्रभाव स्पष्ट दिखलाई देता है । दोनों निराशा- 
वादी हैं ओर जगव्‌ को स्वप्नवत्‌ सममते हैं । कुछ ही वर्ष पहले प्रोफेसर 
बी० पुल० आम्रेय ( काशी ) ने आधुनिक विद्वानों का ध्यानयोग- 
चाशिष्ठ की ओर श्राकर्पित किया है। योगवाशिष्ठ को दार्शनिक विचारों 

१ थोगवाशिष्ठ का यह परिचय डाक्टर बी० एल० आत्रेयके “योगवाशिष् 
एरुड माडन थाट” के आधार पर लिखा गया है | 

*--डा० दासमुप्त के अज्ुसार योगवाशिष्ठ में २२७३४ 'छोक हैं ( दे० भाग 
२५ ४० २२८ ) 
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का भण्डार ही सममझूना चाहिये। इस पद्मात्मक अंथ के रचयिता को 
दाशनिक प्रक्रिया स्वाभाविक मालूम होती है। नीचे हम अनुवाद-सहित 
कुछ श्लोक उद्धुत करके पाठकों को योगवाशिष्ठ का थोढ़ा-सा परिचय 
देने की कोशिश करेंगे। संख्यायें प्रकरण, अध्याय और श्लोक बतलाती 
हैं। संसार दुःखसय है-- 
सतोथ्सत्ता स्थिता सुध्ि, मूर्ति रस्पेष्वरस्यता । 
सुखेषु मून्नि दुःखानि किमेक सश्रयाम्यहस्‌ (९।६।४१) 
आपदः सम्पदः सर्वाः सुख दुःखाय केचलम्‌। 
जीवितं मरणायेव वत माया विजुम्मितम्‌ (६।६३॥७३) 
शैज्नया रय इव सम्रयात्येव यौवनम्‌ ( ६।७८॥५ ) 
पातं पक्व फलस्पेव मरणं दुर्निवारणस्‌ | (६।७८।३ ) 
कासता दृशो थासु न सन्ति दोषाः | 
कास्ता दिशो यासु न दुःख दाहः । 
कास्ताः प्रजा यासु न भज्ञ रत्वस्‌ । 
कास्ता; क्रिया यासु न नाम माया । (१२७३१) 
अर्थ:--सत्ता या अस्तित्व के सिर पर अ्रसत्ता या नाश वर्त्तमान है; 
सौन्दर्य पर कुरूपता सवार है, सु्खों पर दु.ख का आधिपत्य है। इन में 
से एक का आश्रय में किसका करूँ ? 
सारी सम्पदाएं आपत्ति रूप हैं; सुख केवल दुःख के लिये है; जीना 
मरने के लिए है, सब माया का विजुम्भण ( खेल ) है। 
शैल-नदी के प्रवाह को तरह योवन चला जा रहा है| पके हुए फल 
के पतन को तरह मरना, निश्चित है । 
कौन सी दृष्टियां ( दाशनिक सिद्धांत) है जिनमें दोष नहीं ? कौन-सी 
दिशाओं में दुख को जलन नहीं है ? कौन-सी उत्पत्तिवाली वस्तुएं हैं, 


कौन जीव हैं, जो मरण शील नहीं हैं ? कौन-सी क्रियायें या व्यापार हैं, 
जिनमें माया नहीं है ! 
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मनुष्य को पुरुषाथ करना चाहिए, पुरुषा् ही दैव है -- 
यथा यथा प्रयत्न. स्थाद्‌ भवेदाशुफल तथा । 
इति पौरुष मेवास्ति दैवमस्तु तदेव च ॥ ( २॥६॥२ ) 
न चद॒स्ति जगव्कोशे शुभ कर्मानुपातिना । 
यौरुपेण शुद्धुन न समासायते जनेः ॥ ( ३॥६ २८ ) 
श्र्थ .--जैसे-जैसे मनुष्य प्रयत्न करता है, वैसे-वेसे शीघ्र फल मिलता 
है | पौरुष ही सब कुछ है, वही देव है । जयगवत्‌ में ऐसी कोई वस्तु नहीं 
है, जो शुद्ध पुरुषार्थ से आप्त न हो सके । 
ज्ञान के लिए अनुभूति ही सर्वश्रेष्ठ साधन है .--- 
अनुभूति विना रूप नाव्मनश्चानुभूयते | 
सर्वदा सर्वथा सच स अत्यक्षोडनुभूतित. ॥ (४६ ४।४३ 
न शास्टनापि गुरुणा दृश्यते परमेश्वर. । 
दृश्यते स्वात्मनेवात्मा स्वया स्वस्थया घिया ॥ ( ६।११८।४) 
श्रथे ---अलुभव के बिना श्ात्मानुसृत्ति नहीं हो सकती। प्रत्यक्ष- 
ज्ञान अ्रनुभव-साध्य है । न शास्त्र से, न गुरु से, अपनी आत्मा अपनी ही 
बुद्धि को स्वस्थ करके देखी जा सकती है । 
योग-चाशिप्ठ का विश्वास है कि जगव्‌ मनोसय है | यदि जगत्‌ को 
द्वप्ट से भ्रत्यंत भिन्न मानें तो किसी अकार का ज्ञान नहीं हो सकता । 
न सभवति संबन्धो विषमाणा निरन्तर. । 
न परस्पर सबंधाद बिनानुभवन मिथः | ( ३१२१।१७ ) 
ऐक्यं च विद्धि संबंध नास्त्यलाव समानयों : | (३।१२१॥४२) 
सजातीय. सजातीयेनेकता सनुगच्छति । 
अन्यो5न्याजुभवस्स्तेन भवत्वेकत्व निश्चय, । (६।२९।१ २) 
द्ष्ट् इज्ये न य्येकमभ्रविष्यच्चिदत्मके | 
तदू र्ण्यास्वाद मज्ञ. स्थान्नावप्टवेत्त मिवोपल' | ( ६।श८।६ ) 


श्रथ ---जो बस्तुएं एक-दूसरे से अत्यंत भिन्न हे, उनसेसंबंध नहीं 


वेदांतसूत्र, योगवाशिष्ठ और गौडपाद ३३१ 


हो सकता श्रौर बिना संबंध हुए ज्ञाता को ज्ञेय का अनुभव नहीं हो 
सकता । संबंध एकता को कहते हैं; जो समान नहीं हैं, उनमें यह नहीं हो 
सकता । सजातीय ( एक श्रेणी के ) पदार्थों में एकता या संबंध होता है; 
इसी से एक को दूसरे का अनुभव होता है । यदि द्वष्ा ( जीव 9) और 
इश्य ( जगव्‌ ) दोनों चेतन्‍्य रूप न होते तो द्रष्टा इश्य को कभी न जान 
सकता, जैसे पत्थर गन्‍ने का स्वाद नहीं जानता । 

पाठक इस युक्ति को बहुत ध्यान से पढ़े । योरुप के बडढे-बडे दार्श- 
निकों ने इस युक्ति का आधुनिक काल से प्रयोग किया है। जैनियों और 
सांख्य की आलोचना में हमने इसी युक्ति का आश्रय लिया था। जो 
श्रत्यंत भिन्न हैं उनसें संबंध नही हो सकता। इससे विश्व की एकता 
सिद्ध होती है। यदि प्रकृति और पुरुष, पुदूगल ओर जीव अत्यंत भिन्न 
हों, तो उनमें ज्ञातृ-ज्षेय संबंध संभव न हो सके। यदि सृष्टि से हमारी 
किसी प्रकार एकता न हो तो वह हमें सुन्दर न लगे, हमारे हृदय को 
स्पर्श न करे । हो तवाद की सबसे बड़ी कठिनता जड और अजड़ में 
सबंध स्थापित करना है । हीगल ने इसी युक्ति का आश्रय लेकर 'विरुद्ध- 
गुण एकत्र नहीं हो सकते” इस नियम का खंडन किया था । विरोध भी 
एक प्रकार का संबंध है ओर विरुद्धों में भी किसी अकार की एकता होनी 
चाहिए। प्रसिद्ध दाशनिक ब्रेडले का कथन है :--- 

£ एक अ्रवयवी या ऊँची श्रेणी के अंतर्गत ही संबंध हो सकते 
हैं; इसके अतिरिक्त संबंध का कोई अर्थ नहीं है ।?* 

इसी तक के सहारे ब्रे डले ने विश्व-तत्त्त की एकता सिद्ध की है | पाठक 
हमारे पिछले उदाहरण को याद कर ले | दो गज्ञ और दो मिनिट में इस 
लिये कोई संबंध दिखलाई नहों देता कि हम उन्हे किसी एक बडी श्रेणी के 
अंतर्गत नहीं ला सकते | इस तके से क्या निष्कर्ष निकलता है ? यह 
योगवाशिष्ठ के ही शब्दों में सुनिये :-- 


१०-एपियरेंस एएड रिअलिटी, पूृ० १४२ 
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बोधावब्ुरूं यद्वस्तु बोध एव तदुच्यते । 

ना बोघं बुध्यते बोधो चेरूप्याच्ेन नान्‍यथा ६२९॥३ र 

यदि काष्ठोपलादीनां न भवेद्‌ बोधरूपता [ 

तत्सदानुपलस्भ. स्थादेतेपामसतासिव । (६१२९।१९) 

सर्वे जगद्गत हम्यं बोधमान्र मिदं ततस्‌ । 

स्पन्द मात्र यथा वायुजल साह यथार्णव ६॥२९११७ 

शभनोसनन निर्माण सान्रमेतज्जयवन्नयम्‌ । (४।११।२३) 

दो क्षमा चायु राकाशं पर्वता. सरितो दिश 

श्रंत. करण तत््वस्य भागा बहिरिव स्थिता. । (९।९६।३९) 

कल्प क्षणीकरोत्यत- क्षणं नयति कल्पतास्‌ 

सनस्तदायत्त सतो देशकालक्रम बिहुः | (३३१०३॥३ ४) 

कांता विरहिणा मेक वासर बत्सरायते । (३२०६१) 

ध्यान अक्ञीण चित्तस्य न दिनानि न राज्य । (३॥६०॥२६) 

भावाथं.---धोध या ज्ञान से जो वस्तु जानी जाय उसे बोध ही 
सममतना चाहिए । बोध या ज्ञान बोध-मभिन्न पदार्थ को नहीं जान सकता। 
यदि काठ और पत्थर बोधरूप न हों ते अ्सत्पदा्थों की भांति उनकी 
कभी उपलब्धि न हो। यह सारा त्रह्माड बोधरूप है, जेसे वाय केवल 
स्पंदन है ओर ससुद्ध जलमात्र है । यह तीनों लोक सन के सनन द्वारा 
ही निर्मित हैं मनोमय है। घुलोक, पृथ्वी, वायु, श्राकाश, पर्वत, 
नदिया, दिशाएं--यह सब अत करण द्ृव्य के भाग-से हैं जो बाहर 
स्थित है । 
देश और काल का क्रम मन के अधीन है । मन एक क्षण को कलप्‌ 

के बरावर लंबा वना सकता है और एक कल्प को क्षण के बरावर छोटा । 
ज्लिनका प्रियतमा से वियोग हो जाता है उन्हें एक दिन घर के बराबर 
प्रतीत होता हैं| ध्यान-द्वारा जिसने चित्त (वृत्तियों) का क्षण कर दिया 
है उसके लिये न दिन हैं न रातें 
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पाठक कहेगे कि यह तो विज्ञानवाद या बकले की सब्जेक्टित्रिज़्म है । 
इसीलिये हमने कहा था कि योगवाशिष्ठ पर बोरु-दु्शन का प्रभाव दिखाई 
देता है । योगवाशिष्ठ के लेखक में बोद्ध-विचारकों जेसी उडान और साहस 
है। परंतु फिर भी योगवाशिष्ठ वेदांत का ग्रंथ है । एक श्लोक कहता है, 
जाग्मात्ख्प्नदशा भेदो न स्थिरास्थिरते बिना 
समः सदैव सर्वत्र समस्तो5लुभवोड्नयो. । (8४३६।११) 
अर्थात्‌ जाग्रत दशा और स्वप्नदुशा में कोई भेद नही है, सिफ्र यही 
भेद है कि पहली में स्थिरता ओर दूसरी में श्रस्थिरता पाई जाती है। 
दोनों में सदैव और सर्वन्न एक-सा अनुभव होता है। 
यह विशुद्धू विज्ञानवाद है। परंतु योगवाशिष्ठ के रचयिता का एक 
स्थिर तत्त्व ब्रह्म” में विश्वास है, यही विज्ञानवाद से भेद है । 
सव शक्ति परं भह्म सर्च॑वस्तु मय ततस्‌ 
स्वैथा सर्वंदा स्व सवेः सर्वन्न सर्वंगम्‌ | (६।३४।८) 
आवाच्य सनभि व्यक्त मतीन्द्रिय मनासकम्‌ | (६।५२।२७) 
न चेतनो न च जड़ो न चेवासन्नसन्मयः । 
नाहं नान्‍यो न चैवेको नानेको नाप्यनेकवान्‌ | (४७२।४१) 
यस्य चात्मादिकाः संज्ञा: कल्पिता न स्वभावजाः। (२॥४।९) 
न च नास्तीति तदवक्तं युज्यते चिह्मपुयंदा । 
न चैचास्तीति तदुवक्तुं युक्त शान्तमलं तदा । (६।४३।६) 
अक्षयार्रृत सस्पूर्णादस्भोदादिव बृष्टयः | (३९४१४) 
द्रष्टदर्शनदृश्यानां त्रयाणाम्ल॒दूयो यतः । (६।१०६।१ १) 
न सन्नासन्न मध्यान्तं न सब सर्वसेव च | 
मनोवाचोभिरआश्य' शूल्याच्छून्यं सुखात्सुखस्‌ (२।१ ३ ६।८३) 
आत्मैव स्पन्द॒ते विश्व॑ वस्तु जातैरिवोदितस्‌ । 
तरज्ञ कण कल्लोले रनन्तास्ब्वम्बुधाविव | (६७२२३) 
परमार्थधनं शेल्ाः परमार्थघन॑ क्ुमाः । 
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परमार्थधन पुथ्वी परमार्थथन नम । (३॥१९।४५) 

लीयते5क्रकोशेपु रसीभवतिपन्नते । 

उन्नसत्यम्तु चीचित्वे प्रनुत्यति शिलोदरे । 

प्रवर्षत्यस्छुढो भूत्वा शिल्ीभूयावतिष्ठते । (३॥४०।२१,२२) 

ब्रह्म सर्वे जगद्वस्तु पिण्डमेक सखसण्डितम्‌ | (३६ ०।३६) 

भावार्थ --अ्रह्म सर्वेशक्तिमय है, सर्ववस्तुमय है, वह सदा, सर्चंत्र 

सब रूपों में विराजमान है ) वह अवाच्य है, अभिव्यक्त नहीं है, इंद्विय- 
रहित और नास-शून्य है । वह न चेतन है, न जढ़, न सत्‌ न श्रसव्‌, न 
में न मेंसेमित्र, न एक न अनेक । आत्सा आदि उसके नाम कल्पित 
हैं, स्वाभाविक नही । 'वह नहीं है?, ऐसा नहीं कह सकते क्योंकि वह 
चैतन्य स्वरूप है, “वह है? ऐसा भी दोप-रहित अह्म को नहीं कह सकते । 
जैसे मेर्घों से तृष्टि होती है वेसे ही आनदमय श्रथवा अ्रम्गतमय अहम से 
हरशा, इश्य और दर्शन इन त्तीनों का उदय होता है। ब्रह्) न सत्‌ है न 
असव्‌, न मध्य न अंत, न सब कुछ न-न-कुछ, वह वाणी और सन से 
अहय होने योग्य नहीं है, वह शून्य से भी शून्य है, सुखरूप है | हजारों 
वस्तुओं के रूप में भ्रात्मा ही स्पंदित हो रही है, जैसे सम्ुद्ध से अनंत 
जल तरंग, कण, कल्लोल रूप में स्पंदित रहता है। पर्वत, वृक्ष, पृथ्वी 
और आकाश परसार्थ प्रह्मरूप हैं । वही ब्रह्म अंकरों में लीन होता है 
वही पत्तों में रस बन जाता है, जल की लहरों में क्रीड़ा करता है, शिज्षा- 
गरभे में नाचता है, मेघ बन कर वरसता है और शित्ञा बन कर स्थिर 
रहता है | एक अखंड त्रह्म ही जगव्‌ की सारी वस्तुएं है।* 


गोड़पाद की मसाण्ड्क्य-कारिका 


माण्डक्योपनिषत्‌ पर कारिका लिखनेयाले गोड़पाद साख्य-कारिका 
के टीकाकार से भिन्न कहे जाते हैं | अद्द त-वेदात के ग्रथों में यह कारि. 


१-योगवाशिष्ठ शकर के वाद की रचना मानी जाती है यद्यपि प्रो० 
आन्नेय का मत और है। ( दे० दासग्प्त, साग्र २, ० २२८ ) 
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काएं सबसे आचीन हैं । शंकर का मायावाद्‌ यहां पाया जाता है। श्री 
गौढ़पाद शायद शंकराचाय के शिक्षक श्री गोबिंद के गुरु थे । कारिकाओं 
पर शंकराचार्य ने टीका लिखी है । कुल कारिकाए चार प्रकरणों में विभक्त 
हैँ-..अर्थात्‌ आगम प्रकरण जो सांड्क्य की व्याख्या है, वेतथ्य प्रकरण, 
जिस में जगत्‌ का मिथ्यात्व सिद्ध किया है, श्रद्नेत्त मकरण ओर अलात 
शांति प्रकरण । गौडपाद के सिद्धांत कहीं विज्ञानवाद, कहीं शूल्यवाद और 
कहीं श्रद्मोत वेदांत से मिलते हैं | वे वेदांती हैं, पर उनपर बोद्धों का प्रभाव 
स्पष्ट प्रतीत होता है | कारिकाओं में बुद्ध! शब्द का प्रयोग कई जगह 
हुआ है। कुछ कारिकाएं नागाजुन की कारिकाओं से बिलकुल मिलती 
हैं। कम-से-कम यह निश्चित है कि गौठपाद दौद्ध दर्शन और बौद्ध ग्रथों 
से काफ़ी परिचित थे । 

गौड़पाद के भत में संसार स्वप्न की तरह मिथ्या है। बेतथ्य प्रकरण 
के चौथे श्लोक की टीका में श्री शंकराचाय लिखते हैं :--- 


जाग्रदू दृश्यानां भावाना वैतथ्यमिति अतिज्ञा, दृश्यत्वादिति हेतुः। 
स्वप्नदश्य भाववद्ति दृष्टांतः । न्‍ 
भ्रथांत्‌ जाग्रतावस्था से दीखनेवाले भावपदार्थ मिथ्या है, क्योंकि वे 
इश्य हैं, स्वप्न में दीखनेवाले भाव पदाथों की तरह । इस प्रकार अतिज्ञा, 
हेतु और उदाहरण तीनों मौजूद है । “जो-जो दृश्य है, चह-वह मिथ्या 
है? यह व्याप्ति है। यह गौढ़पाद की पहली युक्ति है । दूसरी युक्ति सुनिए, 
आदावंते च यन्‍्नास्ति वत्तमाने5पि तत्तथा | 
जो आदि मे नहीं हे ओर अंत में भी नहीं है, उसे वर्तमान काल में 
भी वेसाही समझना चाहिए । एक समय था जब यह जगत्‌ नहीं था, 
एक समय यह रहेगा भी नहीं; इसलिये अब इस जगत्‌ की वास्तविक 
सत्ता है, यह हृठपूर्वक कौन कह सकता है ? 
जीव कल्पयते पूर्व ततो भावान्पृथयूविधान्‌ । 
वाद्यानाध्यात्मिकोश्चैच यथाविद्यस्तथास्ट्वतिः (२।३६) 


शेर दृशनशास्त्र का इतिहास 


पहले जीव की कल्पना होती है, फिर भोंतिक भर सावसिक भावों 
की । कल्पित जीव की जैसी विद्या होती है वेसी ही उसकी स्मृति 
होती है । 


जैसे अ्रधकार मे निश्चय न होने के कारण रस्सी कभी सर्प कभी 
पानो की घारा मालूम होती है, चेंसी ही जीव की कल्पना है । (२१८) 
जैसे स्वप्न हैं जसी साया है, जेसा गंधवे-नगर (गधवे-रचित मायिक 
नगर) होता है, बेसा ही वेदांत के बेचा इस जगव्‌ को समसते हैं। 
(२।३१) 
न निरोधो न चोत्पत्तिन बद्धो न च साधक' | 
न सुझुक्षुन वे सुक्त इत्येपा परमार्थता | (२३२) 
न जन्म होता है न नाश, न कोद बद्ध है न साधक | मोक्षाथोी भी 
कोई नहीं है, यही परमार्थ-ज्ञान है । 
घटादिपु प्रल्लनेषु धटाकाशादयों यथा | 
आकाशे सम्रलीयंते तद्वब्जीवा इहात्मनि (३४) 
जैसे घट आ्रादि फे नष्ट हो जाने पर घदाकाश आदि का महाकाश में 
ज्ञय हो जाता है, वेसे ही जीवों का शआत्सा या ब्रह्म मे लय हो जाता है। 
यथा भचति बालाना गयन॑ मल्तिनं सले. । 
तथा भवत्यबुद्धातासात्मापि मलिनो मल. (श८) 
जेसे बालकों की मत्ति में श्राकाश - संसार के मलों से मलिन हो 
जाता है, वेसे ही अ्रविद्यान्‌ भ्रात्मा को मलिन होनेवाज्ञा सममते हैं । 
नागार्जुन की तरह गौढ़पाद का भी सत है कि किसी वस्तु की उत्पत्ति 
सानना सगत नहीं है | “अजाति” श्रथवा जन्म का असाव ही दाशंनिक 
सत्य है। वे कहते हैं, 
अजात्तस्येच भावस्य जातिमिच्छुन्ति घादिनः । 
अजातो झस्रतो सावो सत्यृतां कथसेष्यति (३२०) 
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न भवत्यमुतं मर्त्य न सत्य॑ममुतं तथा । 
प्रकृतेरन्यथाभावी न कथश्विद्‌ भविष्यति ।३२१। 

जन्म की सत्यता के पक्षपाती अजात (जो उत्पन्न नहीं हुआ है) तत्त्व 
का ही जन्म कथन करते हैं। परंतु जो “अजात” है वह अमर है, वह 
मरणशील केसे बनेगा (अर्थात्‌ चह उत्पन्न केसे होगा) ? 

जो अमर है, वह मरणशील नहीं बन सकता, जो मरणशील है वह 
अमर नही हो सकता । कोई वस्तु अपने स्वाभाविक घमे को नहीं छोड़ 
सकती । | 

भूतस्य जातिमिच्चुन्ति वादिनः फेचिदेव हि । 
प्रभूतस्यापरे घीरा विवदुन्तः परस्परम्‌ ।४।३ । 
भूत॑ न जायते किल्विदभूत॑ नेव जायते। 
विवदन्तो5द्वया हय वमजाति ख्यापयन्ति ते ।४।४। 
ह्ोतवादियों में आपस में विरोध है। कुछ वादी विद्यमान की उत्पत्ति 
कहते हैं, कुछ अ्रविद्यमान की (पहले सत्काय॑वादी है, दूसरे असत्कार्यवादी) । 
न विद्यमान उत्पन्न होता है, न अविद्यमान ही उत्पन्न होता है । वास्तव मे 
अजाति' ही सत्य है, इसे तर्क करते हुए अह्वेती सिद्धू करते हैं । 
स्वतो वा परतोवा5पि न किश्विद्वस्तु जायते । 
सदसत्‌ सदसद्वापि न किब्विहृस्तु जायते ।४।२२। 

न कोई चीज़ अपने से उत्पन्न होती है, न दूसरे पदार्थ से; सत, 
भ्रसत्‌, था सत्‌ ओर असत्‌ कोई चीज़ उत्पन्न नहीं होती | पाठक इस 
कारिका की नागाजु न की पहली कारिका से तुलना करे । 

कारणाद्‌ू यद्यनन्यत्व मतः कार्यमजं तव 
जायमानाडि वे कार्यात्कारयं ते कर्थ ध्रुवस्‌ । ।8१२ । 
सांख्यवाले अ्रकृति को अज कहते हैं और काय की कारण से 
अनन्यता बतलाते हैं । यदि कार्य और कारण एक ही हैं, तो कारण की 


तरह कार्य को भी अज ( जन्म-रहित ) सानना चाहिए। यदि कार्य 
सर 
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७ थे ० 


महत्तत्व रादि अज नहीं हैं तो कारण प्रकृति फैसे अ्रज हो सकती है ? 
यदि कारण को श्रज न मानकर उत्पत्तिवाला मानें तो भी नहीं 
बनता । वह उत्पन्न कारण किसी और से उत्पन्न हुआ होगा, वह किसी 
ओर से इस प्रकार अनवस्था हो जायगी । | ४१३ । 
नास्त्यसद तुकमसत्‌ सदुसद्ध तुक॑ तथा । 
सच्च सद्ध तुकं नास्ति सद्धेतुकमसत्कृतः ।४|४०। 
असत्‌ हँतु वाला श्रसव्‌ कही नहीं हे, असत्‌ जिसका हेतु हो ऐसा सत्‌ 
पदार्थ भी नहीं है, सत्‌ से उत्पन्न सत्पदार्थ भी नहीं है, सद्‌ हेतुवाला 
असत्‌ पदार्थ तो द्वो ही केसे सकता है ? अ्रभिप्राय यह हैं कि कार्य-कारण- 
भाव किसी प्रकार नहीं बनता । उत्पत्ति और नाश के समान ही कारणता 
को धारणा विरोध-भस्त है । 
गोड़पाद को विज्ञानवाद भी अमिप्रेत नहीं है क्योंकि उसमे भी 
उत्पत्ति की धारणा वर्तमान है भ्रोर गोड़पाद 'अजाति? के समर्थक हैं । 
तस्सान्न जायते चित्तचित्त-दश्य न जायते । 
तस्य पश्यन्ति ये जाति खे वे पश्यन्ति ते पढम्‌ ।४।२८। 
चित्त उत्पन्न नहीं होता, चित्त के दृश्य भी उत्पन्न नहीं होते । जो 
उसकी उत्पत्ति मानते हैं वे आकाश में 'पद' देखते है। पद का अर्थ है 


लरणि था मार्ग । चित्त की उत्पत्ति आकाश-कुसुम के तुल्‍्य है, यह 
शआशय है । 


कल्पना-हीन श्रज ज्ञान ज्ञेय से अभिन्‍न कहा जाता है। ब्रह्म ज्षेय 
है, अज है, नित्य है, ग्रज द्वारा ही वह शेय है । ज्ञाता, ज्ञान और छ्ञेय 
तीनों अज हैं । ( ३३३ ) 

जब मन निग्ृद्दीत ( ससाधिस्थ ) होता है तब उसमें करपनाएं नहीं 
रहतीं, यह दशा ( योग-द्वारा ) छषेय है, यह सुपुप्ति से भिन्‍न है | सुपुप्ति- 
दुशा में प्रवृत्ति और वासनाओं के बीज वर्तमान रहते हैं | ३३४ । 

ब्रह्म श्रज है, निद्रा और स्वप्न रद्दित है, नाम और रूप हीन है, 
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सदैव प्रकाश-स्वरूप है, सर्वज्ञ है । बह्म-प्राप्ति के लिये उपचार ( किसी 
प्रकार के अनुष्ठान ) की आवश्यकता नहीं है ( ३१३६ ) 
जब चित्त सुबुप्ति में लय होना छोड़ देता है, जब वह विक्षिप्त नही 
होता, वायु-रहित स्थान मे दीप की नाई जब वह स्थिर हो जाता है, जब 
उसमें विषयों की कल्पनाएं स्फुरित होना बन्द हो जाती हैं, तब साधक 
ब्रह्म-स्वरूप हो गया, ऐला समझना चाहिए | (३॥४६ ) 
इस स्वस्थ, शान्त, केवल्यरूप, अज, अजद्वारा शेय, अनुत्तम सुख या 
आनन्द की ही सर्वेज्ञ संज्ञा है। आनन्द और ज्ञान ब्रह्म का ही स्वरूप 
हे | (३ ।४ ७) 
दुर्देश सति गम्भीर मर्ज साम्यं विशारदम्‌ 
चुद्ध वा पदमनानात्व॑ नसस्कुर्मों यथा बलस्‌ | ४३१०० । 
जो ब्रह्म कठिनता से देखा जाता है, जो अतिशय गम्भीर है, जो 
अ्रज, सम और विशारद है, जो अनेकता-हीन है, उस प्रमार्थ तत््व को 
यथाशक्ति नमस्कार करते हैं । 


रत 


छठवां अध्याय 
अ्रद्ेत वेदांत 


अक्गेत्र वेदांत के अतिपादक श्री शकराचार्य भारत के दाशनिक 
श्राकाश के सब से अभापू् नक्षन्न हैं । उनकी 
गणना भारत के श्रेष्ठठम विचारकों में होनी 


चाहिए । याज्ञवक्क्य, आरुणि, गौतम, कणाद और कपिल के अतिरिक्त, 
जो कोरे दार्शनिक ही नहीं बल्कि ऋषि थे, भारत के किसी दार्शनिक की 
तुलना शकर से नहीं की जा सकती । तकंपूर्ण पाणिडत्य और क्रान्तद॒र्शिता 
में रामानुज के अतिरिक्त भारत का दूसरा दाशंनिक शंकर के पास भी नहीं 
पहुँचता । उपनिषदों ओर भगवद्गीता की तरह्द शाकर-भाष्य का स्थान 
विश्व-साहित्य में है । श्री शकराचार्य का भाष्य समुद्र की तरह गम्भीर 
और आकाश-मण्डल की तरह शान्त ओर शोभामय है । संसार के किसी 
दार्शनिक ने ऐसे मेधावी दीकाकारों और व्याख्याताओं को आकर्षित नहीं 
किया, जैसे कि शंकर ने; किसी के इतने अनुयायी नहीं हुये जितने कि 
शंकर के । अकेले शकर ने हिमालय से लेकर कन्याक्ुमारी तक बोद्धों के 
बौद्धिक साम्राज्य को नष्ट करके वेदात की दुन्दुभि बजा दी । 

शकर का समय ( ७८८--८२० ह० ) बताया जाता है। उनकी 
अवस्था सिफ़ बत्तीस वर्ष की हुईं | कहते है कि आठ वर्ष की अवस्था तक 
थे सब वेद पढ़े चुके थे | बरह्मचर्यावस्‍्था से ही उन्होंने संन्यास ले लिया । 
शकर का हृदय बढ़ा झुदुल था । कहा जाता है कि संन्यास-धर्स के विरुद्ध 
उन्होंने अपनी झतक माता का दाह-लंस्कार किया । उनकी मृत्यु केदार- 
नाथ( हिमालय ) में हुईं । 


श्री शकराचार्य 


- अ्रद्देत वेदांत ३४१ 


एक किंचदन्ती के पता चलता है कि शंकर की कुमारिल से भेंट हुईं 
थी । कुमारिल ने बौद्धों का खण्डन करके अपने कर्म-प्रधान दशन का प्रचार 
किया था। कुमारिल के शिष्य सण्डनमिश्र से शकर को घोर शाख्रार्थ 
करना पड़ा । इस शाख्रार्थ मे मण्डन मिश्र की पली भारती” सध्यस्थ थीं | 
मंडन मिश्र सीमांसा के अद्वितीय पंडित थे । उनके दर्वाज़े पर कीरांगनाएं 
( सारिकाए ) आसाण्यवाद! के विपय से बातें करती थीं। शंकर से 
परास्त हो कर वे अ्रद्वेत-वादी 'सुरेश्वराचार्यः बन गये | इन कथाओं में 
कितना ऐतिहासिक तथ्य है, यह ब्रताना कठिन है । सुरेश्वर को मंडन 
मिश्र के नाम से कई असिद्ध लेखकों ने उद्धृत किया है । 
श्री शंकराचाय॑ ने बह्मसूत्र, उपनिषदों और भगवदूगीता पर भाष्य 
लिखे है। उपदेशसाहखी, शतश्लोकी आदि 
उनके सरल भ्रकरण-ग्रन्थ है । इसके अतिरिक्त 
उन्होंने दक्षियासूर्ति स्तोत्र, हरिसीढे स्तोच्र, आनंदलहरी, सौन्दर्यलहरी 
आदि भी लिखे हे । अ्रपनी कृतियों से शकराचार्य कवि, भक्त और दाशै- 
निक सभी सिद्दु हो जाते हैं। उनके दशन को किसी ने अ्रद्वौतवाद, 
किसी ने मायावाद या मिथ्याववचाद और किसी ने ( आधुनिक काल में ) 
रहस्यवाद का नाम दिया है । 
शाकर भाष्य पर पद्मपाद ने “पंचपादिका”” लिखी और श्री वाचस्पति 
सित्र ने “सामती ।” बाचस्पति सिश्र ने सभी आस्तिक दशर्नों पर महत्त्व 
पूर्ण ग्रंथ लिखे है, परंतु उनसे “भासती” का, नो कि उनकी अंतिम 
कृति है, स्थान सब से ऊँचा है। “पचपादिका? पर भकाशात्मन्‌ ने 
पविवरण' लिखा । “भामती” पर अ्मलानंद का “'कल्पतरुः और उस 
प्र श्रप्पय दीक्षित का 'कल्पतरु-परिसल” पसिद्ध हैं। “भामती” और 
“विवरण! के नाम से श्रद्वे तवेदांत के दो संप्रदाय चल पढ़े । 'सर्वदुर्शन 
संग्रह' के लेखक साधवाचार्य ने 'विवरण-अमेय-संग्रह” और “पंचदशा? 


$--प चपादिका टीका सिफ़ पहले चार सूत्रों ( चत॒ सूत्री ) पर है। 


वेदान्त का साहित्य 
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दो अन्‍न्थ लिखे है। शाकर-भाष्य पर श्रान॑दगिरि का 'न्याय-निणय और 
गोविंदानंद की रत्वप्रभा! भी असिद्ध 6 । शकर के शिष्य सुरेश्वर ने 
'तैप्काय सिद्धि! और “चात्तिकः दो महत्वपूर्ण अन्य लिखे हैं। सुरेश्वराचाय 
के शिष्य श्री सर्वज्ञम्रनि का 'संक्षेप शारीरकः भी असिद्ध अन्ध है । श्रीहष 
का 'खंडन-खंड-खाद्य। ( ११६० है० ) तफैनात्मक अन्थों में बहुत 
प्रसिद्ध है । उक्त अन्थ पर चित्सुखाचार्य की चित्सुसी” महत्वपूर्ण टीका 
है । नवीन अन्थों में मधुसूदंब सरस्वती की “श्रद्धेतसिद्धि! बहुत प्रसिद्ध 
है । धर्मराजाध्वरीन्द्र की 'वेदान्त-परिभाषा' ( १६ वों शताब्दी ) चंदान्त 
के सिद्धान्तों का प्रमाणों के अ्रतर्गत चर्णन करती हैं। 'शिखामणि” उस 
पर टीका है। सदानद का विदात सार! सरल रूप में चेदांत का तत्त्व 
समझाता है । 
पाठकों को यह बात ध्यान में रखनी चाहिए कि भारतीय दुर्शनों की 
उन्नति और विस्तार टीकाओशं के रूप में हुआ है । टीका लिखना हसारे 
यहां छोटा काम नहीं समझा जाता था। भारत के बढे-बढ़े विचारक 
ठीकाकार के रूप में ही जनता के सासने आए है | भत्येक टीकाकार मल- 
अन्ध से कुछ अधिक कहने की चेष्टा करता है। वाचस्पति, सुरेश्वर, 
प्रकाशात्मन्‌ जैसे प्रतिभाशाली लेखकों पर किसी भी देश को गव हो 
सकता है, परंतु वे अपने को टोकाकार था व्याख्याता के अ्रतिरिक्त कुछ 
नहीं समझते । भारतीय दाशनिकों ने वेयक्तिक यश की विशेष परवाह न 
की, उन्होंने जो कुछु किया अपने सप्रदाय के लिए किया । फिर भी यह 
ठीक है कि कभी-कभी टीकाओं और उपटीका्ं की सगया चैध सीमा का 
उल्लघन कर जाती है । 'वेदान्त-सूत्रों' से 'कल्पतरु-परिमल? तक टौकाशओं 
या व्याख्याओं की गिनती आधुनिक विद्यार्थी के लिए विस्सय-जनक है । 
मीमांसा की आलोचना 
शाकर भाष्य में भारत के प्राय सभी दर्शनों की आलोचना की गई 
है। मीमासकों श्रोर वेदांतियों का रूगड़ा सुख्यत दो विपयों पर है! 
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प्रथमतः, मीमांसक कम से मुक्ति मानते हैं ओर वेदांती ज्ञान से । कुछ 
विचारकों का मत ज्ञान-कर्म-सम्ुच्चयवाद भी है पर वेदांत उससे सहमत 
नहीं है। दूसरा झगड़ा शरतियों के प्रतिपाद्य के विषय मे हैं । सीमांसकों 
के सत में वेद कर्म-परक हैं, ज्ञान-परक नहीं । वेदांतियों की सम्मति मे 
ब्रह्म का ज्ञान कराना ही श्रुत्रियों का परम उद्देश्य है | इन दोनों मत- 
भेदों का हम क्रमशः वर्णंत करंगे । 

कम से मोक्ष की प्राप्ति किस अकार होती है इसका वर्णन हम मीमांसा 

कर्म और ज्ञान--.. के प्रकरण में कर चुके हैं। मीमांसक विचारकों 

मोक्ष के साधन... के अनुसार कास्य तथा प्रतिषिद्ध कर्मों के त्याग 
श्र नित्य कर्मो के सतत अनुष्ठान से सुक्ति मिल सकती है। नित्य कर्मो से 
तात्पय॑ संध्या-बंदुन आदि से है| वेदातियों का कथन है कि नित्य-कर्म सब 
के ज्षिए एक-से नहीं है, थे चर्णादि की अपेक्षा रखते है, ओर ह्वेत की भावना 
के बिना अनुप्छित नहीं हो सकते । ह्त-भावना अज्ञाव है, उससे मोक्ष की 
आशा नहीं की जा सकती। मीसांसक भी मानते है कि कर्म-फल से 
छूटने पर ही मुक्ति होती है। परंतु कर्म का मूल अज्ञान है, अज्ञान को 
नष्ट किये बिना, केवल काम्य ओर प्रतिपिदु कर्मो को छोढ़ देने से, कर्म 
की जड़ नष्ट नहीं हो सकती और कर्म-फल से छुटकारा भी नहीं मिल 
सकता । 

मोक्ष कर्म का फल नहों हो सकती; इस विपय में श्री सुरेश्वराचार्य, 
शाफर-भाष्य का श्रनुसरण करते हुए कहते है :-- 


उत्पाद्य साप्य सस्काय विफाय च क्रियाफलस । 
नंव॑ सुक्तियंतस्तस्मात्कर्म तस्या न साधनस्‌ ॥ 
नेष्कग्य सिद्धि । १३४३ 


कर्म का फलया तो उत्पाद्य ( उत्पन्न करने थरोग्य वस्तु ) होता है. 
या विकाये; या संस्कार्य अथवा आप्य ( प्राप्य ) | मुक्ति इनमे से कुछ 
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भी नहीं है इसलिए घह कर्म का फल नहीं हो सकती । श्री शंकराचार्य 
लिखते हैं :-- 
यस्यवूत्पादयो मोक्षस्तस्थ मानस, वाचिकं, कायिक वा कार्यमपेक्ते 
इति युक्तम्‌ । तथा चिकाय॑त्वे च तयोः पक्षयोमों क्षस्य घुवमनित्यत्वम्‌। 
अर्थात्‌ यदि मोक्ष को उत्पाद्य था बिकार्य मानें तो मुक्तावस्था श्रनित्य 
हो जायगी । इसी प्रकार संस्कार का श्रर्थ है दोष दूर करना या गुगारोपण 
करना । परंतु मोक्ठ तो अपने ही स्वरूप के आविर्भाव को कहते हैं । मुक्त 
होने का अर्थ कहीं जाना भी नहीं है । संयोग का अन्त वियोग में होता 
है, इसक्निए किसी देश या स्थान-विशेष की आप्ति मोक्ष नहीं है (संयोगाश्च 
वियोगान्ता इति न देशादिलाभोअपि--सांख्यसूत्र )। इस अकार | मो 
कर्म का फल्न नहीं हो सकती । 
तब क्या कर्म मोक्ष-प्राप्ति में बिलकुल सहायक नहीं हो सकते ? वेदांत 
का उत्तर है कि कर्म 'आारादुपकारक”ः था सहायक मात्र हैं। अच्छे 
कर्मी से चित्त-शुद्धि ओर विद्लों का नाश होता है जिससे कि झ्ुस्ुद्ध को 
शीघ्र ज्ञान हो जाता है। परंतु सुक्ति का “नियतपूर्वबृत्ति' कारण ज्ञान ही 
है। गीता कहती है 
आरुरुत्तोमुनेयोंग कर्म कारण सुच्यते । 
योगारूठस्य तस्येव शम कारण मुच्यते ॥ 
अर्थात्‌ जो मुनि योगारूढ़ होना चाहता है उसे कर्मों से सहायता 
सिल सकती है, परंतु योगारूढ़ के लिये 'शम? ( संन्यास ) ही साधन है । 
इस प्रकार कर्म दूरवर्ची उपकारक हैं और ज्ञान साक्षात्‌ उपकारक है । 
अब हम दूसरे विवाद-अ्रस्त स्‍क्‍न्‍्रश्न पर आते हैं | प्रभाकर का मत है 
श्र ति का प्रतिपाद्य केवल कि वेद के सब वाक्य क्रिया-परक हैं, सब अ्रतियां 
या ब्रह्म भी कुछ करो! का उपदेश करती हैं, 'अम॒क वस्तु का 
ऐसा स्वरूप या धर्म है! यह बतलाना श्रुति का उद्देश्य नहीं है। पारिभा- 
पिक शब्दों में वेद सें 'सिद्ध वस्तु! के बोधक वाक्य नहीं हैं। प्रभाकर का 
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मत है कि भाषा-ज्ञान बिना कार्य-परक वाक्यों के नहीं हो सकता | 'गाय 
लाओ” अश्व ल्ञाओ? इन दो वाक्यों से गाय ओर अश्व का भेद समझ 
में आता है । इसी प्रकार 'गाय ज्ञाओ' और 'गांय को बॉधो', इन श्राज्ञाओं 
का पाक्न होता हुआ देखकर बालक 'लाओ' और “बॉधो' का अर्थ-भेद 
जान सकता है । सारे सार्थक वाक्यों का संबंध किसी कर्म या क्रिया से 
होना चाहिए । प्रत्येक शब्द का किसी क्रिया से संबंध रहता है जिससे कि 
उस श्द का श्रर्थ-जश्ञान हुआ था । 

श्रद्देतवादी उत्तर दे सकता है कि शुरू में शब्दों का अ्र्थ किसी प्रकार 
भी सीखा जाय, बाद को शब्दों का प्रयोग क्रिया की ओर संकेत किये 
बिना सर्वथा संभव है। कुमारिल इस तथ्य को समसता है, परंतु श्रति 
आत्म-ज्ञान का साधन है, यह उसे भी स्वीकार नहीं है । अपने मत की 
पुष्टि के लिए कुमारिल ने 'प्रमाण-व्यवस्था! की दुद्दाई दी है। प्रत्येक 
प्रमाण का विषय निश्चित है; एक प्रमाण का विषय दूसरे प्रमाण से नहीं 
जाना जा सकता । अत्यक्ष का विषय श्रुति से जाना जाय यह उचित नहीं 
है श्रुति का विषय ख़ास तोर से, दूसरे श्रमाणों का अश्षेय होना चाहिए । 
जहां प्रत्यज्षादिे से काम चल जाय चहां श्रुति उद्धुत करने की क्या 
आवश्यकता है ? क्योंकि आत्मा एक सिद्ध वस्तु है, उसे दूसरे प्रमाणों से 
जाना जा सकता है; इसलिए आत्मा को श्रुति का प्रतिपाथ मानना ज़रूरी 
नहीं है । 

प्रमाण” का यद्द लक्षण वेदांत को भी स्वीकार है। वेदांत-परिभाषा के 
अनुसार । 

अनधिगताबाधित विषयज्ञानत्व॑ प्रमात्वम । 

अनधिगत ओर श्रबाधित अर्थ-विषयक ज्ञान को प्रमा कहते हैं। ऐसे 
ज्ञान का साधन प्रमाण” है। प्रमाण के इस लक्षण को 'सामती' भी 
स्वीकार करती है ( अ्रबाधितानधिगता संद्ग्धवोध जनकत्वंहि अमाणरत्व 
प्रसाथानाम-१।६॥४ ) । इस लक्षण के झजुसार श्रुति कौ विषय-वस्तु 


३४६ दुर्शवशाद्ष का इतिहाल 


प्रमाणान्तर से अ्ज्ञेय होनी चाहिए [ चेदंतियों का कथन है कि आत्मा का 
ज्ञान श्रति की सहायता के बिना नहीं ह्वो सकता । इस प्कार “बद्ष श्रति 
का प्रतिपाद्य है! इसकी असंभावना नष्ट हो जाती है । 

यदि श्रति के सब वाक्यों को क्रिया-परक माना जाय तो निपेध-वाक्य 
मैसे आह्यण को नहीं मारना चाहिए! व्यर्थ हो जाएगे । इस के आलाचा 
श्रुति के पचार्सो वाक्‍्यों की कार्य परक व्याख्या संभव नहीं है | “उस समय 
एक श्रद्धितीय सत्‌ ही वत्तेमान था? इस वाक्य की कार्य-परक व्याख्या नहीं 
हो सकती । में उस औपनिपद ( उपनिपकदों में वर्णित ) पुरुष के विषय 
में पूछता हूँ' ( त॑ वौपनिषद्‌ पुरुष एच्छासि ) इत्यादि से सिद्ध होता है 
कि उपनिपदों में मुख्यतया श्रात्म-तत्व का अतिपादन है | 

श्री शकराचार्य कद्दी-कहीं कहते हैं कि अह्म सिक़र श्रुतति-द्वारा छेय है, 
श्रन्य प्रमाणों का विषय नहीं हैं ।" अ्रन्यश्र उनका कथन है कि 'सिद्ध 
वस्तु! होने के कारण बलह्म-विचार में श्रुति, प्रत्यक्षाद सब का प्रामाण्य है 
ओर सब का उपयोग होना चाहिये । अद्म-ज्ञान का फल ही अलुभव- 
विशेष है ।* 

| बेदांत में तक का स्थान 

बह्मज्ञान स असार्णों का क्या उपयोग है इसी से संबद्ध यह प्रश्न भी 
है कि वेदातशाखत्र मे तक का क्‍या स्थान है? इस विपय से भी शकराचार्य 
ने परस्पर-विरोधी बातें कही है | “तर्काश्रतिप्ठानाव! सूत्र प्र भाप्य करते 
हुए शंकर कहते हैं फरि धर्म जस गम्भीर विपय में तक को चुप रहना 
चाहिए क्योंकि तक अम्रतिष्ठित हैं | यह चहुधा देखा गया है कि एक 
तार्किक की युक्तियोंँ का दूसरा अधिक चतुर ताकिक खण्डन कर डालता 

१ न च परिनिष्ठित वस्तु स्वृर्पत्वेडपि प्रत्यक्षादि विययत्व ब्रह्मण । १, १, 
४ (पू० ६३) | 

२ थर॒ त्यादयोषचुभवादयम्च यथा समव मिद् प्रसाणम्‌ , अनुभवावसानत्वाद्‌ 
भूत वस्तु विषयत्गच्न व्रह्मज्ञानस्थ । १, १, २६ छु० ५२ ) 


अह्वेत वेदांत ३४७ 


है। तक-ज्ञान आपस से विरोधी भी होते हैं--तक से परस्पर-विरुद्ध बातें 
भी सिद्ध की जा सकती हैं । 

इस पर प्रतिपक्षी कहता है कि “तर्क अप्रतिष्ठित है? यह भी तो 
बिना तके के सिद्धू नहीं हो सकता । न बिना तकी के लोक-व्यवहार ही 
चल सकता है | शंकर उत्तर देते हैं कि कुछ विपयों में तक अवश्य उपयोगी 
होता है, पर अह्य-विषय में नहीं । 

दूसरे स्थानों में शंकर तक॑ की अशंसा करते हैं । माण्डक्य-कारिका 
( ३॥१ ) पर टीका करते हुए वे कहते हैं कि केवल तक से भो अद्वत का 
बोध हो सकता है। गीता में “ब्रह्म का ज्ञान नहीं हो सकता! ऐसा कहने 
वालों को डॉटते हुए वे कहते हैं :-- 

तथा च तदुधिगमाय अनुमाने आगमे च सति ज्ञान नोष्पद्यत इति 
साहस मेतत्‌ । गीता २२१ । 

अर्थात्‌--अनुमान और श्रुति के रहते हुए यह कहना कि ब्रह्म का 
ज्ञान नहीं हो सकता, साहसन-सात्र है | यहां आचार्य ने यह मान लिया है 
कि अनुमान प्रमाण बच्य-ज्ञान में सहायक होता है । यहीं पर शंकर कहते 
है कि ब्रह्म इन्द्रियातीत भी नहीं है, 

करणा गोचरत्वादिति चेन्न शास्त्राचार्यो पदेश शमदमादिसंस्कृतं मन 
आत्सद्शने करणम्‌ । 

शासत्र ओर आचार्य के उपदेश और शम, दस आदि से शुद्ध किया 
हुआ सन आत्स-दर्शन का साधन होता है । अ्श्न यह है कि शंकर की इन 
विरोधी उक्तियों का सामंजस्य केसे किया जाय 

डायसन आदि विद्वानों ने यह लक्षित किया है कि 'तक' की भरसक 
घुराई करते हुए भी शंकराचार्य ने अपने पंर्थों में तके का स्वच्छुन्द प्रयोग 
किया है ।* वस्तुतः शंकर की गणना संखार के श्रेष्ठस तक-विशारदों में 
होनी चाहिए | फिर उनका तर्क के विरोध में इतना आम्रह क्‍यों है ? इस 


१ सिस्टस आवू वेदात, पृ० ६६ 


मै४८ दर्शनशासत्र का हृतिहास 


प्रश्न फे उठानेवाले इस घात को भुला देते हैं कि शंकर ने कहीं-कहीं तक 
की प्रशंसा भी को है। प्रश्न शंकर की इन विभिन्न प्रदृत्तियों में संगति 
स्थापित करने का | । 
शंकर के एक कथन से यह सिद्ध होता है कि चे तर्क को प्रमाणों 
( अत्यक्त, श्रनुसान थ्रादि ) से मिक्ष सममते थे । न्याय का भी यही मत 
है । धात्स्यायन की सम्मति में तक प्रमाणों से भिन्न प्रमाणों का अनुम्ाहक 
( सहायक ) मात्र है। १ चेदात सूत्र २, २, २८ में भाचार्य विज्ञानवाद 
का खयडन करते हुए कहते हैं, कि 'जो प्रमाणों से जाना जाय चह संभव 
है, अन्यथा श्रसंभव, संभवता और श्संभवता श्रमाणों से निरपेक्ष नहीं 
जानी जा सकती । प्रमाण-सिद्ध पस्तु का संभावना-श्रसभावना के विचार 
से अ्रपत्ताप नहीं हो सकता ।?* जो बात अनुभव-सिद्ध है, जैसे वाह्म 
जगत की सचा, उसका तके से खण्डन नहीं किया जा सकता । इसलिए 
शंकर का मत है कि तक को विश्श|खल नहीं हो जाना चाहिए । “श्रुति से 
अनुग्ृह्कीत तके का ही, अनुभव का श्रग होने के कारण, झ्राश्नय लिया 
जाता है ।” 3 पअ्भिप्राय यह है कि जो तर्क श्रनुभव पर भ्राश्रित नहीं है, 
वह शुष्क, सारहीन श्रथवा श्रप्रतिष्ठित होता है । पंचठशी कहती है *-- 
स्वानुभूत्यनुसारेण त्क्येत्राम्‌ भा कुतक्यंतास्‌ 
नीचे अर्थात्‌ अपने अनुभव के अनुसार तर्क करो, कुतके का जाल मत 

फ्रेज्ञाओ। शंकर के मत में निरंकुश तर्क की अपेक्षा अनुमान-सूलक तर्क 

१ तके न अमाण सगहीतो न प्रमाणान्तर , प्रमाणानामनुआहकस्तत्व 
जश्ञानाय कल्पते। वात्स्यायन भाष्य, ( चौखस्वा० डा० गगानाथ मा दवारा 
सपादित ), ४० ३२ 

३ प्रमाण श्रवृत्यअवृत्ति पूवको ससवासभवाववधायेते न पुन सभवा सभव 
पूविके अमाण श्रवृत्यभ्रवृत्ती। सर्वरेव अमाणे वह्मयोड्ये उपलस्यमान कथ 
व्यतिरेकाव्यतिरेकादि विकल्‍्पे नेभवतीत्युच्येतोपलब्धे रेच ? बे० भा० 
२, २, २८ | 

३ श्रूत्यनुग्ह्दीत एवं हृ॒यत्र' तकेड्नुभवाज्नत्वेनाश्रीयते । बे० भा २,१६३ 


श्रह्नेत वेदांत ३४६ 


अधिक प्रबल है । स्वयं अनुमान अत्यक्ष पर आश्रित है ।) इस अकार प्रत्यक्ष 
या अनुभव वेदांत में श्रन्यतम प्रमाण है। चेदांत का अत्यक्ष-विषयक मत 

6 हल म दम ५ थी ५ 
महत्त्व पूर्ण भी है। प्रमाणों मे हम केवल इसी का वर्णन करेंगे । सांख्य 
और वेदांत के प्रत्यक्ष-संबंधी विचारों में बहुत समता । 


वेदांती अत्यक्ष प्रमाण को _“अपरोक्ष! कहना ज़्यादा .पसंद..करते हैं । 
. किसी शअकार का भी साक्षात्‌ ज्ञान ( डाइरेक्ट 

एक्सपीरियंस प्रत्यक्ष या अपरोक्ष ज्ञान है । 
इंद्रिय-संनिकर्ष सर्वत्र आवश्यक नहीं हे । सांख्य के मत से दस 
इंत्रियां और सन अ्रहंकार का कार्य हैं, यहां उन्हे भौतिक माना 
जाता है । अंतःकरण भी भौतिक है । वेदांती मन, बुद्धि, चित्त 
और अहकार को अ्रंतःकरण-चतुश्य कहते हैं; सशय, निश्चय, 
स्मरण और गे क्रमशः इनके धर्म हैं | एक ही अंतःकरण (आंतरिक 
इंद्विय) के चार क्रियायें करने के कारण यह चार नाम हैं । चारों भूतों का 
कार्य होते हुए भी अतःकरण में तेजस्‌ तत्त की आधानता है । सुपुप्ति के 
अतिरिक्त सब दुशाओं में अंतःकरण सक्रिय रहता है। सांख्य की तरह 
चेदांत मे भी अंतःकरण की बृत्तियां मानी जाती हैं । पदार्थों के भत्यक्त में 
क्या होता है ? अंत्ःकरण की बृत्ति, किरण की भाँति, निकल कर पदार्थ 
का श्ाकार धारण कर लेती है । सांख्य के पुरुष की तरह वेदांत की आत्मा 


श्रपने चेतन्‍्य से बृत्तियों को प्रकाशित कर देती है और तब ज्ञान उत्पन्न 
होता है । 


वेदंत से ज्ञान! का प्रयोग दो अ्थी में होता है। एक धर्थ में वृत्तियों 
को प्रकाशित करनेवाला चेतन-तत्त्त ही जिसे साक्षि-चैततन्य कहते हैं, 
ज्ञान या ज्ञानस्वरूप है। ज्ञान आत्मा का गुण नहीं है, बल्कि स्वरूप ही 
६। चेतन-तत्व ही ज्ञान है | इस प्रकार वेदांत का सत न्‍्याय-वेशेपिक से 


प्रत्यक्ष या अपरोक्ष 


लत >लअज >+>>>>>+ज 


( 
? अत्यक्षपूवकत्वाद्चुसानस्य बुहदा० उप० सा० प्ररा१ 
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भित है। दूसरे अ्रथ में चेतन्य से प्रफाशित उद्धिदृत्ति ही ज्ञाव है ।" यह 
मत सासय के समान ८ । पहले श्र में ज्ञान नित्य, श्सड ग्रोर निर्विकार 
है, दूसरे यर्व से ज्ञान परिवर्तित होता रहता हें । पहले ज्ञान को साज्षि- 
ज्ञान! प्यार दूसरे को 'वृत्ति-्नान' कहते है ।* पाठक इन शब्दों को अच्छी 
तरह याद बर नें । साज्षिज्ञान सुपुप्ति मे भी बना रहता ह, बृत्तिज्ञान व्रष्ट 
आर टश्य के सयोग का फल / ! 


श्रद्चेत वेदाव ३६१ 


संबद्ध होना ही 'जीव” की सत्ता का हेतु है। सुषुप्ति-अवस्था में वस्तुतः 
जीव की, जो कि कर्त्ता ओर भोक्ता है, सत्ता नही रहती । उपनिषद्‌ में 
लिखा है कि सब प्राणी प्रतिदिन सत्‌ ( बह्म ) से संपन्न होते है, पर 
इसे जानते नहीं । सुषुप्ति में मनुष्य को, बढिकि हर आणी को, अह्मरूपता 
प्राप्त हो जाती है ( समाधिसुषुप्ति मुक्तिषु बरह्मरूपता )। अन्तःकरण के 
निष्क्रिय हो जाने के कारण सुघुप्ति में किस्ती प्रकार का ज्ञान नहीं होता । 

हम ने कहा कि सुषुप्ति-अवस्था मे सिफ़ अज्ञान की उपाधि रह जाती 
है । यहां उपाधि का श्रर्थ समझ लेना चाहिए। 
यदि “क! नामक चस्तु ख'! नामक वस्तु से 
संसक्त हो कर 'ख” से अपने गुणों का आरोपण कर दे तो “क” को “ख! 
की डपाबि कहा जायगा ( स्वस्मिन्निव स्वसंसर्गिणि स्व्घर्सासंजक 
उपाधि: उपसमीपे स्थित्वा स्वीय रूप सन्‍्यत्रादधातीत्युपाधिः ) । 
आकाश व्यापक है, परतु घट से जो आकाश है वह परिच्छिन्न है। 
शास्त्रीय भाषा में हम कहते हैं कि घट की उपाधि से आकाश परिच्छिन्न 
हो जाता है । घटाकाश, सठाकाश आदि उपाधि-सहित शआकाश की 
संज्ञाएं है । इसी प्रकार अविद्या या माया की उपाधि से बेदांत का ब्रह्म? 
जीव? बन जाता है । 

ऊपर कहा गया है कि वेदांत के मत में स्वप्न के ज्ञय-पदार्थो की भी 
सत्ता होती है। यह सत्ता किस प्रकार की है, यह आगे बतलाया 
जायया । अ्रम के पदार्थ की भी सत्ता होती है | शुक्ति में जो रजत दिख- 
लाई देती है, रण्जु में जो सर्प दीखता है, उनका भी श्रस्तित्व होता है। 
ज्ञान बिना विषय के नहों होता, इस सिद्धांत को अच्छी तरह याद 
रखना चाहिए । 

नेयायिकों ओर बौद्धों की दी हुईं सत्पदार्थ की परिभाषा हम देख 
चुके हैं। वेदांतियों ने भी सत्‌ की अलग 
परिभाषा की है। जिसकी सत्ता हो उसे 


उपाधि का अर्थ 


अनिवर्चनीय-ख्याति 
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सत्पदार्थ नहों कहते ।१ सत्पदार्थ उसे कहते हैं जिसका तौनों कानों में 
“बाघ! न हो | तीनों कालों में स्थिर रहनेवाली वस्तु 'सत्‌' है। जिसकी 
कभी, तीनों कालों में प्रतीति न हो बह 'असव! है। वेदातियों के मत में 
केवल त्रह्म ही सत्पदार्थ है। खड्ठप्प और बंध्यापुन्न असत्यदार्थों के उदा- 
हरण हैं । 

शुक्ति में जो रजत अतीत होती है वद्द न सत्‌ है, न श्रसव्‌। शुक्ति- 
रजत को सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि बाद को शछुक्तिका-ज्षान से उसका 
“बाघ! हो जाता है; उसे असत्‌ भी नहीं कह सकते क्योंकि उसकी 
प्रतीति होती है । सत्ज्याति ( रामानुज की ) ओर अखत्ख्याति ( शून्य- 
वादी की ) दोनों ही भ्रम की ठीक व्याख्याएं नहीं हैं । अ्रस्याति, अन्यथा- 
ख्याति और विपरीतख्याति भी सदोष हैं । वेदात के सत में अम की 
व्याख्या अ्निवचनीय-ख्याति से ठीक-डीक हो सकती है। भ्रम में जो 
पदार्थ दीखता है वह “अनिर्वंचनीय” है । 

अनिर्वचनोय एक पारिसाषिक शब्द है; पाठकों को इसका अर्थ ठीक- 
ठीक समझ लेना चाहिए । लोक में अनिर्वेचनीय का श्रर्थ अवर्णनीय 
समझता जाता है, इसीलिए अक्सर श्रात्मा या ब्रह्म को अनिरवंचनीय कह 
दिया जाता है । वास्तव मे ब्रह्म अनिर्वचनीय नहीं है | जो चीज सव्‌ भी 
न कही जा सके और शअसत्‌ भी न कही जा सके उसे अनिरवंचनीय कहते 
हैं । अनिवंचनीय का अर्थ है 'सदसदू-विलक्षण” (सत्‌ और असत्‌ 
से भिन्न )। ब्रह्म तो सत्‌ है, अनिवेचनीय नद्टीं । बेदाती ज्लोग 
साया या अ्रविद्या को अनिवंचनीय कहते हैं | साया या अ्ज्ञान का वर्णन 
न सव्‌ कह्टकर हो सकता है, न असत्‌ कहकर, सत्त्व और असत््व से वह 
अनिरवंचनीय है । ज्ञात ज्ञान में जो पदार्थ दीखता है वह भी अ्निर्वचनीय 
हे श्र्थात्‌ अनिवंचनीय अविद्या, माया या भअज्ञान का कार्य है। इसी 
प्रकार स्वप्त के पदाथ भी झनिर्चाच्य हैं | यही नहों जाम्रतावस्था के 


१ न प्रकाश सानता मात्र स्वम--भामती । 
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पदार्थ भी मायामय हैं, अनिर्वचनीय हैं । यही वेदांत का मायावाद हे। 
पाठक याद रकच्खें, वेदांत यह नहीं कहता कि जगत्‌ है ही नहों अ्रथवा 
जगत्‌ के पदार्थों की सत्ता नहीं है । यदि ऐसा होता तो जगत्‌ अनिवेच- 
नीय न हो कर असव्‌ होता, जैसा कि माध्यमिक का मत बतलाया जाता 
है | जगत्‌ मिथ्या है, शून्य नहीं, अनिर्वचनीय है, अ्रसत्‌ नहीं । शून्यत्व 
और मिथ्यात्व में भेद है इसलिये शून्यवाद और अनिवैचनीयवाद भी 
भिन्न-भिन्न हैं । 

वेदांत का कारणता-संबंधी सिद्धांत 'विवत्तवाद' कहलाता है । हम 
देख चुके हैं कि नेयायिक का असत्कार्यवाद और 
सांख्य का सक्कार्यवाद दोनों कठिनाई में डाल 
देते हैं, दोनों सदोष हैं । इसलिये वेदांत का कथन है कि उत्पत्ति से पहल्ले 
कार्य को न तो नेयायिकों की तरह असत्‌ मानना चाहिए, न सांख्यों 
की तरह सत्‌ । कार्य वास्तव में अनिर्वचनीय होता है। सतत कारण से 
अनिर्व॑चनीय कार्य उत्पन्न होता है। अनिर्वधचनीय कार्य का पारिभाषिक नास 
“बिवर्त! है । परिणामवाद (जो कि खांख्य का सिद्धांत है) और विवत्तवाद 

में क्या भेद हे इसे वेदांत परिभाषा इस प्रकार बतलातो है, 

परिणासो नामोपादान सम सत्ताक कार्यापत्तिः | 

विवत्ता नामोपादान विषम सत्ताक कार्यापत्तिः |! 

अर्थात्‌ू--उपादान कारण का सद्ृश कार्य परिणास कहलाता है और 
विषम कार्य विचर्त | यह साइश्य ओर विषमता सत्ता की श्रेणी यथा प्रकार 
में होती है । दही दूध का परिणाम है और सर्प रस्सी का चिंवत्त। दही 
ओर दूध की सत्ता एक प्रकार की है, सर्प और रस्सी की दो प्रकार की। 

सर्प की सत्ता सिक्ने कल्पना में है; देश ओर काल में नहीं । 


१ प्रष्ठ १४१ वेदातसार में लिखा है.-- 


सतस्वतोडन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः 
अतत््वतोष्न्यथा प्रथा विवत्त इत्युदीरितः । 


विवत्त वाद 


श्र 
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बक्म की सत्ता पारमार्थिक या चात्तिक सत्ता है, इस सत्ता का कमी 
“वाघ! नहीं होता । स्वप्त के पदार्थों की 'आति- 
भासिक' सत्ता है, शक्ति में दीखनेवाली रजत 
की सत्ता भी ऐसी ही है | 'प्रातिभासिक' सत्तावाले पदार्थ सब देखने- 
वालों के लिये एक-से नहीं होते, उन्हे लेकर व्यवहार नहीं किया जा 
सकता । जगव्‌ के कुसी, मेज़, ब्ृ्त आदि पदार्थों की “व्यावहारिक' सत्ता 
है जो सब देखनेवालों के क्षिये एक-सी है । स्वप्त और भ्रम के पदार्थों का 
बाघ था नाश जाम्रतावस्था या ठीक व्यावहारिक ज्ञान से हो ज्ञाता है। 
जाग्मतावस्था के पदार्थ भी, जिनकी व्यावहारिक सत्ता है, तत््वज्ञान होने 
पर॒नणष्ट हो जाते हैं | वास्तविक ज्ञानी के किये बक्म के अतिरिक्त कोई 
सत्पदार्थ नहीं है । जैसे जागे हुये के क्षिये स्वप्न के पदार्थ झूठे हो जाते 
हैं, वैसे ही ज्ञानी के लिये जगत्‌ मिथ्या हो जाता है| अब पाठक “विवर्त्त! 
का अर्थ समरू गये होंगे । सर्प रस्सी का विवर्त है क्योंकि उसकी शत्ता 
रस्सी से भिन्न प्रकार की है--रस्सी की व्यावह्वारिक सत्ता है और सर्प की 
आतिभासिक । इसी अ्रकार जयत्‌ ब्रह्म का विवत्त है, अक्म की पारमार्थिक 
सत्ता है ओर जगत्‌ की व्यावहारिक ! 
प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से व्यावहारिक सत्तावाले जगद के पदार्थों का 
ज्ञान हो सकता है, ब्रह्म के ज्ञान के लिए श्रुति ही एक मात्र 
अवलंबन है। उपनिषदों में जो प्रा और अपरा विद्याओं का भेद 
किया गया है, वह शंकर को स्वीकार है। अपरा विद्या की दृष्टि 
से जीव शौर जड़ पदार्थ बहुत से हैं, संसार में भेद है । इसके 
बिना व्यवहार नहों चत्त सकता, इसलिए इसे ज्यावहारिक ज्ञान भी 
कह सकते हैं। सब जीवों की एकता और विश्व-तरव के ऐक्य का 
ज्ञान परा विद्या है। क्योंकि उपनिपद्‌ इस कान को शिक्षा देते हैं, इस- 
लिए उपनिपरदों की भी 'परा विद्या! स. "। परा विद्या घद है जिससे 
झीका ज्ञान हो ( अथ परा यथा 7३ रतविगम्यते )। इस अकार 


तीन प्रकार की सत्ताए 
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'पारसाधथिक ज्ञान' और “व्यावहारिक ज्ञान! में भेद है। अद्वेत दर्शन से 
इस भेद का महत्त्वपूर्ण स्थान है | तकां्रतिष्ठानाव--सूत्र की व्याख्या से 
शंकराचार्य कहते हैं कि एक तार्किक की थुक्तियों का दूसरा तार्किक खंडन 
कर डालता है। संसार के तीनों कालों के तार्किकों को इकट्ठा करना 
संभव नहीं है जिससे कि सत्य का निश्चय किया जा सके | इसलिए तक 
अप्रतिष्ठित है। श्रुति और तक में विरोध होने पर तर्क को त्याग देना 
चाहिए । 

श्रुति कहती है कि विश्व मे एक ही चेतन तत्त्व है जिसको जानने से 
सब कुछ जाना जाता है। यह तत्व सव, चिव्‌ और आनंद स्वरूप है । 
परंतु हमारा व्यावहारिक ज्ञान इसके विरुद्ध साक्षी देता है, इसका क्या 
कारण है ? शंकर का उत्तर है कि इसका कारण 'अध्यास” या सिध्या- 
ज्ञान है। 

'जो जैसा न हो उसे वेसा जानना” यह अध्यास का लक्षण है। एक 
वस्तु में दूसरी वस्तु के ग्रुणों का आरोप और 
प्रतीति अध्यास है । रज्जु में सर्प का दीखना, 
शुक्ति में रजत की अतीति, रेते में जल का अनुभव यह सब 'अध्यास के 
उदाहरण हैं | अध्यास का अर्थ हे सिथ्याज्ञान ( एतावता मिथ्या ज्ञान- 
मित्युक्त भवति--भामती) । श्री शंकराचार्य ने अध्यास का लक्षण 'स्घ॒ति 
रूपः प्रत्र पर्वचेदशवभासः” किया है। स्घ॒ति ज्ञान में ज्ञान का विषय उप- 
स्थित नहीं होता, इसी प्रकार सिध्याज्ञान का विषय भी सद्गप से वर्तमान 
नहीं होता । स्वप्न-ज्ञान भी अ्रध्यास-रूप है। यथाथ ज्ञान में ज्ञान का 
विषय जैसा जाना जाता है वैसा उपस्थिति होता है। श्ात्मा में जो 
परिच्छिन्नता, अनेकता ओर दुःख की प्रतीति होती है, उसका कारण 
अध्यास है। अज्ञानवश हम आत्मा सें अनाव्मा के गुणों का आरोप 
कर डालते हैं ओर अनात्मा में आत्मा के । हम आत्मा को सुखी, दुःखी, 


१ बेदात भाष्य भूमिका 


अध्यास 
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कृश और स्थूल कहते हैं तथा देह को चेतन । यह जड और चेतन का 
परर्पराध्यास है। प्रम्न यह है कि इस प्रकार का अ्रध्यास कत्र और केसे 
सभव हो सका। पहले प्रश्न के उत्तर में शंकर का कथन है कि यह 
श्रध्यास भनादि श्रौर नेसर्गिक है ( स्वाभाविको्नादिरय॑ व्यवहार--- 
वाचस्पति )। दूसरा प्रश्त यह है--आत्मा में अश्रवात्मा का श्रध्यास 
संभव केसे है ? शकर के शब्दों सें, 

कर्थ पुन. प्रत्यगात्मन्यविषयेड्ष्यासो विपयतदु्माणास्‌ । सवीहि 
पुरोडवस्थिते विपये विपयान्तरमध्यस्यति, युप्मव्मत्ययापेतस्थ च अत्य- 
गात्मनो5विषयत्वं त्वीषि। 

उच्यते, न तावब्यमेकान्तेनाविषय , अ्रस्मतमत्यय विपयत्वात्‌, अप- 
रोक्षत्वाच्च अत्यगात्मप्रसिद्े । * 

प्रश्न-कर्ता कहता हैं कि श्रात्मा सें विषय का, जड़ जगत्‌ का, अध्यास 
केसे होता है, यह समरू में नहों श्राता । जो वस्तु सासने होती है उसी में 
दूसरी वस्तु का अध्यास किया जा सकता है, रस्सी के सम्मुख होने पर 
ही उसमें सपे का भूम हा सकता है, श्रापके कथनानुसार तो भाव्मा 
विपय नहीं है, प्रमाणों से क्षय नहीं है, फिर उसमें जड़ जगव और उसके 
धर्मो का भ्रध्यास केसे संभव हैं ? 

उत्त में शंकरातच्रा्य कद्तते हैँ कि आत्मा ज्ञान का विषय हो 
न हो, ऐसा नहों है | यह ठीक हैं कि आत्मा अन्य विपयों की तरद 
नहीं जानी जाती, परंतु वह ग्रस्मञत्यय का विपय हैं । 'में हूँ! इस 
ज्ञान में श्रात्म प्रतीति होती है। चेतन्यमय आत्मा का अपरोक्ष ज्ञान 
भीह्दें। 

यढि चिद्रात्मा को अ्रपरोक्ष न मानें तो उसके अधित (प्रसिद्ध, ज्ञात) 
न होने से सारा जगव भी अ्रथित न हो सकेगा और सब कुछ पअंध या 
अग्रकाश हो जायगा ( वाचस्पति )। जगत्‌ जढ़ हैं, वह स्वत--प्रकाशित 


$ बह्दी भूमिका । 
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नहीं है, यदि आत्मा को भी स्वतः-प्रकाशित न मानें तो जगत्‌ में कहीं 
भी अकाश न मिल सकेगा । ' 


पाठक देखेंगे कि शंकराचार्य की इन पक्तियों में आत्म-सत्ता की सिद्धि 
के लिए एक विशेष अ्रकार की युक्ति का अयोग किया गया है। मीमांसकों 
से शास्रार्थ करते समय वेदांती लेखक कह देते हैं कि आत्मा श्रुति के 
बिना झ्ञेय नहों है। इसका पअभिप्राय यही समझना चाहिए कि आत्मा 
का स्वरूप श्रुति कों सहायता बिना अत्यक्षादि अमाणों से नहों जाना ज़ा 
सकता परतु भ्रात्मा की सत्ता सिद्ध करने के लिए श्रुति की श्रपेक्षा 
नहीं है, श्रात्मसत्ता की सिद्धि शब्द प्रमाण पर निभेर नहीं है। फिर 
क्या आत्म-सिद्धि के लिए किसी और प्रमाण से काम लेना पढेगा ? 
वेदांत का उत्तर है, नहीं । आत्मा स्वयं-सिद्ध है, चह किसी प्रमाण की 
अपेक्षा नहीं करती | , 


आत्मा की स्वयं-सिद्धता 


जैन-दुर्शन, स्याय-वेशेषिक, सांख्य-योग और सीमांसा में भी आत्म- 
सत्ता को श्रनुमान द्वारा सिद करने कौ चेष्टा की गईं है । आत्मा को 
शरीर, इंद्रियों ओर मन से भिन्न भी सिद्धु किया गया है। परंतु वेदांत 
आत्म-सत्ता की सिद्धि में अनुसान का प्रयोग नहीं करता । जिस अनुमान 
से आप आज आत्मा को सिद्ध करना चाहते हैं उसमें कल कोई आपसे 
बड़ा तार्किक दोष निकाल सकता है। ईश्वर के अनुमान में संसार के 
विचारकों का एक मत आज तक न हो सका [| इसलिए पेदांत-दुर्शन 
अपने चरम तत्व आत्मा की सिद्धि के लिए श्रनुमान प्रमाण पर निर्भर 
नहीं रहना चाहता । 


परतु किसी न किसी प्रकार की युक्ति तो देनी ही पढ़ेगी । इस युक्ति 
का निर्देश हम ऊपर कर चुके है। संसार के सारे विचारक एक बात पर 
एक सत हैं, वह यह कि हमें किसी न किसी प्रकार का अनुभव अवश्य 


श्द्प दशनशाख का इतिहास 


होता है। जीवन अनुभूतिसय है; रूप, रस, गन्ध, स्पश, सुख, दुःख 
आदि का अनुभव, अपनी चेतना का श्रजुभव, यह जीवन की साधारण 
घटनाएं है | इस घटना के चढ़ आधार ( नींव ) पर खड़े होकर हमें दाश- 
निक भ्रक्रिया का आरभ करना चाहिए | वेदांत का कथन है कि किसी 
प्रकार का भी अनुभव या अनुभूति चैतन्य-तत्त्त के बिना नहीं हो सकती। 
यदि क्षय की तरह ज्ञाता भी जड़ है, तो ज्ञान या चेतन्य की किरण 
कहाँ से फूट पडती है ? विश्व-अह्माड से अनुभव-करत्तों को निकाल दीजिए 
और आप देखेंगे कि संसार में अकाश नहीं है, क्लान नहीं है, ऐक्य नहीं 
हैं, भेद नहीं है | चेतन-तत्व के बिना विश्व नेन्नहीन हो जायगा (प्राप्त 
सान्ध्यमशेपस्य जगत ---वाचस्पति) । इसलिए यदि आप चाहते हैं कि 
आपका प्रसाण-प्रमेय व्यवहार चलता रहे, आपके तक सार्थक हों, तो 
श्रपको आत्मतत्व की स्वय-सिद्धृता को स्वीकार कर लेना चाहिए । 
आत्मा को माने बिना किसी प्रकार का अ्रनुभव संभव नहीं हो सकता, 
इसलिए आत्मा की सत्ता अछुमव या अनुभूति (एक्सपीरियंस) की सत्ता 
में ओतप्रोत है। आत्सा व्यापक है और अनुभव व्याप्य, न्यापक के बिना 
व्याप्य नहीं रह सकता । अग्नि के बिना धूम की सचा संभव नहीं है, 
यह तकशास्त्र का साधारण नियम है । श्री श'कराचार्य लिखते हैं :--- 

आत्मत्वाच्ात्मनो निराकरणशकानुपपत्ति, । नद्यात्मा$्गंतुक- 
कस्यचित्‌, स्वयं सिद्धत्वाव्‌ । नद्यात्माव्मन. प्रसाणसपेच्य सिध्यति । 
तस्य॒हि प्रत्यक्षादीनि प्रसाणान्यन्याप्रसिदप्रसेयसिदय उपादयीयंते ।. « « 
आत्मातु प्रसाणादि च्यवहाराश्रयत्वातआआगेव प्रमाणादि व्यवहाराव सिध्यति। 
न चदशस्य निराकरएं॑ सभवति | आगंतुकं हि वस्तु निराक्रियते न स्व- 
रूपम्‌ । य एवं हि निराकर्तता तदेव तस्य स्वरूपस्‌ | न दाग्नेरौष्ण्यमग्निना 
निराक्रियते । (वेदांत भाष्य, २।३१७) 

इस महत्त्वपूर्ण वाक्य समूह को हमने उसके सौन्दर्य और स्पष्टता के 
के कारण विस्तार से उद्धत किया है । इसका अर्थ यही है कि आत्मा 
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होने के कारण ही आत्मा का निराकरण संभव नहीं हे । आत्मा बाहर की 
चीज़ नहीं है, वह स्वयं-सिद्ध है। आत्मा आत्मा के प्रमार्णों से सिद्ध नहीं 
होता क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणों का प्रयोग आत्मा अपने से भिन्न पदार्थों 
की सिद्धि में करता है। आत्मा तो प्रमाणादि व्यवहार का श्श्रय है, 
और प्रमाणों के व्यवहार से पहले ही सिद्ध है। आगन्तुक ( आई हुईं, 
वाह्मय ) वस्तु का ही निराकरण होता है न कि अपने रूप का । यह श्रात्मा 
तो निराकरण करनेवाले का ही अपना स्वरूप है । अ्रप्मि श्रपनी उष्णता 
का निराकरण केसे कर सकती है ?? 

आगे आचार्य कहते हैं कि आत्मा 'स्वेदा-बत्तेमान-स्वभाव? है, 
उसका कर्भी श्रन्यथा-साव नहीं होता । पहले सूत्र की व्याख्या सें ब्रह्म की 
सिद्धि भी इसी प्रकार की गईं है | सब की आत्मा होने के कारण अह्म का 
अस्तित्व प्रसिद्ध ही है (सर्वृस्यात्मत्वाच्च ब्रह्मास्तित्व-प्रसिद्धिः 
श्रात्मा ही ब्रह्म है। इस पकार वेदांत के विश्व-तत्त्व की सत्ता स्वय-सिद्ध 
है। जो आत्मा और परसास्मा में भेद मानते हैं वे ब्रह्म या ईश्वर की सत्ता 
त्रिकाल में भी सिद्ध नहीं कर सकते । 

यह विषय बहुत ही महत्त्वपूर्ण है। आत्मा की सिद्धि के लिए 
वेदांत ने जो युक्ति दी है चह दर्शनशाख्र का अन्तिम तक है । जर्मनी 
के असिद्धू दार्शनिक कॉण्ट ने शंकर के ग्यारह सौ वर्ष बाद इसी तक 
से 'ईगो” या अचुभव-केन्द्र (यूनिटी ऑव ऐप्सेप्शन) की सिद्धि की है। 
केवल इस युक्ति के आविष्कार के कारण हो कॉण्ट का स्थान योरुप 
के घुरन्धर दाशनिक्कों में है। कॉण्ट की थुक्ति शंसेंडेण्टल युक्ति 
कही जाती है। शंकर ने इस युक्ति का प्रयोग कई जगह किया है 
यद्यपि उसे कोई विशेष नाम नहीं दिया है। शंकर के अनुयायी 
भी इस युक्ति के महत्व को भली प्रकार समझते थे। सुरेश्वराचार्य 
कहते हैं:--- 

यतोराद्धिःप्रमाणानां स कर्थ तेः असिध्यति 
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थर्थाव्‌ जिससे प्रमाणों की सिद्धि होती है वह प्रमाणों से कैसे सिद्ध 
होगा ? अ्रमाता के बिना अमायणों की चर्चा ज्यथे॑ है। याज्षवल्कय ने कहा 
था--विज्ञातारमरे केन विजानीयाव, जो सब को जाननेवाला है 
डसे किस प्रकार जाना जा सकता है। सूर्य के लिये प्रकाश की 
आवश्यकता नहीं है। प्रमायों के प्रकाशक श्राव्मा को प्रमाण प्रकाशित 
नहीं कर सकते । 

आत्मा की स्वयं-सिद्धुता वेदांत की सारतीय दर्शन को सब से बढ़ी 
देन दे । भारत के किसी दूसरे दर्शन ले इस महत्त्वपूर्ण विषय पर जोर 
नहीं दिया । जहां तार्किक-शिरोमणि नैयायिक अलुमान के भरोसे बेटे रहे, 
वहां वेदांतियों ने विश्व-तत्व को आतव्म-तत््व से एक बताकर स्वत.सिद्ध 
कथन कर डाला । 

श्रात्मा की सत्ता तो स्वय-सिद्ध है परत आत्मा का विशेषज्ञान श्रुति 
पर निर्भर है, यह शंकराचार्य का सिद्धांत है | 
उनके अजुयायियों ने आत्मा के स्वरूप को 
अ्ज्लुमान द्वारा पकड़ने की कोशिश की है । आत्मा सत्‌ और चित्‌ है, 
यह तो श्ाव्म-सत्ता के साथ द्वी सिद्ध हो जाता है, श्रात्मा शआ्ानद 
स्वरूप भी है, यह श्रुति और अनुमान के बत् पर सिद्ध किया गया है । 
संक्षेप शारीरक के लेखक श्री सर्वज्ञात्म मुनि ने श्रात्मा की आनन्द-रूपता 
सिद्ध करने को दो युक्तियां दी हैं। 

आत्मा सुखस्वरूप इस लिये है कि उसका और सुख का लक्षण 
एक ही है, सुख का लक्षण आत्मा में घटता है। “जो वस्तु अपनी 
सत्ता से ही परार्थता को छोड़ ढेती है उसे सुख कहते हैं ।” सब 
पदार्थों की कामना सुख के लिये की जाती है परंत सुख की कामना 
किसी अ्रन्य वस्तु के लिये नहीं होती, स्वयं सुख के लिए ही होती 
है । इसलिए सुख वह है जो परार्थ या दूसर के लिये नहीं है। सुख का 
यह लक्षण शआउत्मा में भी वत्तेमान है, इसलिए आत्मा सुख-स्वरूप है। 


आत्मा का स्वरूप 
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सब चीजें आत्मा के लिये हैं, आत्मा किसी के लिये नहीं हे (सक्तेप 
शारीरक, १॥२४ )। 
सुख का दूसरा लक्षण यह है कि उसमें उपाधि-हीन प्रेम होता है; 
अन्य वस्तुओं का प्रेम औपाधिक है। आत्मा में भी उपाधि-शूल्य प्रम 
होता है | याज्ञवल्क्य कहते हैं कि आत्मा के लिये ही सब वस्तुएं, पिता 
पुत्र, भार्या, घन आदि, प्रिय होते है । इस युक्ति से भी आत्मा आनन्द- 
स्वरूप है। ( ११९९५ )। 
श्री सुरेश्वराचार्य ने आत्मा की आनंदमयता या दुःख-शून्यता सिद्ध 
करने के लिये दूसरी युक्ति दी है। थे कहते हैं :-- 
दुःखी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दुःखिनो भवेत्‌ | 
दुःखिनः साक्षिताउयुक्ता साक्षिणो दुःखिता तथा। 
नर्तेंस्यादू विक्रियां दुःखी साक्षिता का विकारिणः । 
धीविक्रिया सहस्नाणां साचयतो5हमविक्रियः । 
( नेष्करस्यसिद्धि, २| ७६, ७७ ) 
यदि श्रात्मा को दुःखी माना जाय तो दुःखी होने का, अथवा में 
दुःखी हूँ” इसका, साक्षी कौन होगा ? जो दुःखी है वह साक्षी ( द्ृष्ठा ) 
नहीं हो सकता और साक्षी को दुःखी मानना ठीक नहीं । बिना विकार 
के आत्मा दुःखी नहों हो सकता, ओर यदि आत्मा विकारी है तो वह 
साक्षी नहीं हो सकता । बुद्धि के हजारों विकारों का मे साक्षी हूँ इसलिये 
में विकार-हीन हूँ, यह सिद्धांत सांख्य के अनुकूल ही है | 
यदि वास्तव सें आत्मा नित्य, शुद्ध, बुद्ध, मुक्तस्वभाव है तो उसमें 
अनित्यता, अशुद्धि, अल्पश्ञता और बंधन का दु्शन ऊंठा होना चाहिए । 
अध्यास के सद्भाव में यही युक्ति है । यही नहीं अनुभव भी श्रध्यास की 
विद्यमानता की गवाही देता है । उपनिषद्‌ ऋषियों के अनुभव का शब्द- 
मय वर्णन मात्र हैं। ऋषियों या श्राप्तों के अनुभवों का कोई भी साधक 
अपने जीवन में साक्षात्‌ कर सकता है | वेदांत की दृष्टि में सब पमायों 
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की श्रपेत्षा अपना अनुभव अधिक विश्वसनीय है । प्रह्मश्ाान तभी सार्थक 
है ज़ब वह अपने साथ विश्व-तत्त की एकता का व्यावहारिक अनुभव 
लाए । वास्तविक ज्ञान जीवन को प्रभावित करता है; वह साधारण व्यक्ति 
को गीता का स्थितप्रज्ञ या जीवन्मुक्त बना देता है । 

अध्यास के लिये यह आवश्यक नहीं है कि अध्यास के अधिष्ठान 
( शुक्ति ) और अध्यस्त पदार्थ ( रजत ) में समता या साइश्य ही हो। 
झ्ात्मा में मलुष्यत्व, पशुत्व, आह्यणत्व आदि का भ्रध्यास होता है, परत्तु 
श्रात्मा और मनुष्यत्व, पशुत्व, या प्राह्मणत्त्व में कोई साहश्य नहीं है । 
इसी अ्कार विषय दोष या करण दोष ( इंड्षियादि का दोष ) भी अपे- 
ज्षित नहीं है | अध्यस्त वस्तु का पूर्व संस्कार भी ज़रूरी नहीं है। * 
अध्यास का पृष्कल कारण श्रज्ञान है, अ्रज्ञान की सत्ता श्रष्यास को जन्म 
देने को यथेष्ट है । अक्ञान, अविया या माया यही अध्यास का चीज है। 

यदि एक निर्ग॒ण, निरंजन, निर्विकार त्रह्म ही वास्तविक तत्व है तो 
यह जगव्‌ कहां से आया ? एक से अनेक की 
डस्पत्ति कैसे हुई ? भेद-शून्य से भेदों की सृष्टि 
केसे हुई? पर्वत, नदी, बत्त, तरह-तरह के जीवित प्राणी एक निर्विशेष 
तत्व सें से केसे निकल पडे ? एक और श्रनेक में क्या स्वंध है ? मानव- 
जाति एक है भौर मलुप्य अनेक; इन अनेक मनुष्यों में जो मनुष्यत्व की 
एकता है उसका क्‍या स्वरूप है ? यह दुर्शनशाख की प्रथम और झंतिस 
समस्या है; मस्तिप्क को उलमकन में डालनेवाली यह प्रमुख पहेली है। 
न एकता से इनकार करते बनता है न अनेकता से, और दोनों सें सबंध 
सोचना असभव मालूम पढ़ता है। छज़ारों प्राणियों में एक-सी प्रवृत्तियां 
पाई जाती हैं । जीव-विज्ञान बतलाता है कि प्राणियों की असंख्य जातियों 
के असंख्य व्यक्तियों में एक ही जीवन-धारा अवाहित हो रद्दी है । जातियों 
के भेद तात्विक नहीं है, एक जाति दूसरी जाति में परिवर्तित हो जाती 


१ दे० सक्तेप शारीरक, १२८-३० 


माया 
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है। प्राणि-वर्गो का यह जाति-परिवत्तन ही विकास है | मछुली और 
बंदर धीरे-धीरे मनुप्य बन जाते है । हमारा प्रश्न यह था कि प्राणियों के 
भेदों से ध्यापक जीवन की यह एकता क्‍या है, उसे केसे समम्ा जा 
सकता है ? 
कविता लिखकर कवि निश्चल नहीं बेठ सकता, अपनी कविता उसे 
किसी को सुनानी ही पढ़ेगी। श्रालोचकों को मिद्कियां सहकर भी 
साहित्य-कार साहित्य-रचना से बाज़ नहीं श्रा सकता । जेल जाकर भी 
गेलिलिशो को यह घोषणा करनी ही पड़ी कि पृथ्वी सूर्यमंडल के चार्रो 
ओर घूमती है। हम अपने सत्य और सोदर्य के अनुभव को छिपाकर नहीं 
रख सकते । हमें विधाता ने ही परसुखापेक्ती बनाया है। समाज के बिना 
हम जीवित नहीं रह सकते । एकांत-वास का आनंद मनुष्य के लिये नहीं 
है । योगी भी किसी से योग चाहता है । हम पूछते हैं.कि हम में एक- 
दूसरे में प्रवेश करने की इतनी प्रबल उत्कंठा क्‍यों है ? कौन शक्ति हमें 
* एकता के सूत्र से बॉधे हुये हैं ! और हम में सेद क्‍यों है, हम संघर्ष 
ओर घृणा-द्वेप में क्यों फेसते हैं, यह भी विचारणीय विपय है । 
वेदांत का उत्तर है कि जगत्‌ के दो कारण हैं; एक तात्तिक और 
दूसरा अ्रतात्विक या झनिवंचनीय | अभेद का कारण हम मे ब्रह्म की 
उपस्थिति है और भेद का कारण हमारी अ्रविद्या है । एक ब्रह्म की सत्ता 
खंड-खंड होकर दीखती है। नाम-रूप के योग से एक अनेक हो जाता 
है। ब्रह्म जयत्‌ का विवत्तकारण हे और विश्व के विवत्तों का कारण 
अविद्या या माया है। सांख्य की प्रकृति के समान साया जगत्‌ का उपा- 
दान कारण है । जगत्‌ माया का परिणाम है और ब्रह्म का विचत्त । कुछ 
विद्वान यों भी कहते है कि साया-सचिव (साया-युक्त) वहा ही जगत्‌ का 
कारण है। मुल वात यह है कि साया की उपस्थिति के कारण निर्गण 
और अखंड म्रह्म नामरूपात्मक जगत के रूप में परिवर्तित प्रतीत होने 
लगता हैं । 
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माया या श्रविद्या मेरी या श्रापकी चीज़ नहीं है, वह सावंजनिक 
और सावभौस हैं, वह अद्मय की चीज़ है । माया को मैंने या आपने नहीं 
उुलाया, वह अनादि है शोर स्वाभाविक हैँ । श्राप में श्र मुझमें भेद 
डालनेवाली यह माया कब थोर कह्य से आईं, यह कोई नहीं बता 
सकता । आपको पाठक और सुझे लेखक किसने बनाया, कोई नहीं कह 
सकता । खतरे, पुरुष, वालक, वृद्ध, इंट और पत्थर का भेद माया कौ 
सृष्टि है । यह साया न सत॒ दे न श्रसत्‌, यह अनिव चनीय है । माया का 
कार्य जगत्‌ भी झनिर्वचनोय हैँ । सर राधाक्ृप्णन्‌ कहते है कि साया वेदां- 
तियों की 'अद्य और जगत्‌ में सबंध बता सकने की श्रशक्ति या श्रक्षमता? 
का नाम है| क्रिश्चियन लेखक अऊेहाट कद्दता हैं कवि रहस्यवादी की 
पुकता की अनुभूति उसे भेर्दों को 'माया? कहने को बाध्य करती हैं ।" 
जो प्रनादि श्रोर भावरूप (पाज़िटिव) है, जे ज्ञान से नप्ट हो जाती 
है. जा सव और श्रसत्‌ से विलत्षण है, वह श्रज्ञान है, वह माया हैं। 
'भावरुप! का अ्य्य॑ यही है कि साया “अ्रभावरूप' नहीं है, उसकी सत्ता है 
(अ्रभावयिलक्षणुत मात्र वियाज़्तम) । 
माया या ध्रन्नान में टो शक्तिया हैं, पुक आवरण-शक्ति और दूसरी 
विशेषनशक्ति । श्रपती पहली शक्ति के कारण साया आत्मा के वास्तविक 
स्वरूप को ढक लेती है, अ्रपनी दूसरी शक्ति के बल पर वह जगत्‌ के 
पढाथी की सृष्टि करती ६ । श्री सर्चज्ञसुनि कहते ह, 
आत्द्धाय विनज्निपति संस्फुरदामसूपम्‌ 
जीयेन्वरत्व जगदाउतिभि्ईपव | 
पग्रज्ञान माररण विश्वमशक्तियोगाव्‌ 
गामयमात्र विपयाश्रयता चलन ॥ सं ० शारीरक $२० | 
आयात सास्मनविधयय और चामाश्रयी शन्नान आमा के अथ्योंतिर्मय 
को दक्क कर घपनी व्रिमसशक्ति से घ्रान्म-नत्त्त को जीय, ईम्वर और 


हैं| 
न्पं 


है) &- 
3 बंदालत आर साउन घाट, ए० १०६ 


है] 
ण है 
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कप (४६ 
जगत्‌ की आक्ृतियों मे विक्षिप्त कर देता है । सवज्षसुनि के गुरु सुरेश्वरा- 
चार्य भी अ्रज्ञान शब्द का प्रयोग करना पसंद करते हैं । 

थोड़ी देर के लिये हम भी “अज्ञान' शब्द का प्रयोग करेंगे। अज्ञान 
अज्ञान का आश्रय. “नोंदि और भावरूप है, यह ऊपर कहा जा 
और विषय चुका है। अश्न यह है कि (१) अज्ञान रहता 
कहां है, अज्ञान का आश्रय क्‍या है; और (२) अज्ञान किसका है, 
अज्ञान का विषय क्‍या है। अज्ञान ब्रह्म का है, या ब्रह्म-विषयक हे 
इस विषय में प्रायः सतेक्य है। वाचस्पति के सत में अज्ञान का 
आ्राश्रय जीव है; सुरेश्वर, सर्वेज्षमुनि और म्रकाशात्मत्‌ की सम्मति 
में अज्ञान का आश्रय और विषय दोनों ब्रह्म है ( आश्रयत्व 
विषयत्वभागिनी, निर्विभाग चितिरेव केवला--सर्वशम्ल॒ुनि )) संक्षेप- 
शारीरक में वाचस्प्ति के मत का खण्डन किया गया है। सर्वज्ञसुनि 
कहते हैं, 
पूवे सिदु तमसोहि पश्चिसो 
नाश्रयो भवति, नापि गोचर- ।१।३१६ । 
शज्ञान जीव से पहले की वस्तु है ओर जीव का कारण है; श्रज्ञान 
पूर्व-सिद्धु है, जीव बाद को आता है । इसलिए जीव अज्ञान का न आश्रय 
हो सकता है, न विषय । इसी प्रकार जड-तत्त्व भी अज्ञान का आश्रय 
नहीं हो सकता, क्योंकि जड़ जगत्‌ भी जीव की तरह अज्ञाव से उत्पन्न 
होता है। कार्य अपने कारण का आश्रय या विषय कभी नहीं बन 
सकता । 
वाचस्पति के अनुयायियों का उत्तर है कि यह प्रश्न करना कि “जीव 
पहले या अज्ञान' व्यर्थ है, बीज और अंकुर की तरह उनका सबंध अनादि 
है। पहले अविद्या थी जिससे जीव उत्पन्न हुआ, यह कथन भमात्मक है। 
ऐसा कोई समय न था जब जीव नहीं थे, इसलिए जीव को अविद्या का 
आश्रय सानने से कोई दोष नहीं है । 
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वास्तव मे साया श्र अविद्या एक ही वस्तु हैं। * शकराचार्य ने 
सृष्टि का हेतु बताने में दोनों शब्दों का प्रयोग 
किया है! बह्मसूत्र की भूमिका में उन्होंने 
अध्यास का निमित्त मिथ्याज्ञान को बतलाया है जो अविधा का पर्याय है। 
फत्स्न-प्रसक्ति' नामक अधिकरण के भाष्य में सी ब्रह्म के अनेक रूपों को 
अविद्याकल्पित बतलाया है ( अ्रविद्या कल्पित रूप भेदाभ्युपगसाव्‌-- 
२।१|२७) । कहीं-कहीं वे साया शब्द्‌ का अयोग भी करते हैं। जैसे 
सायावी श्रपनी फेलाई हुई माया में नहीं फँसता चैसे ही त्रह्म जगव्‌ के 
नानात्व से स्पर्श नहीं किया जाता? । इस प्रकार हम देखते हैं कि शंकरा- 
चार्य ने माया ओर अविद्या दोनों शब्दों का प्रयोग बिना अ्र्थभेद के किया 
है। साधारण भाषा में श्रविद्या का सतलब विद्या या ज्ञान का अभाव 
सममा जाता है। ऐसी अश्रविद्या वेयक्तिक और असावरूप है। परतु 
चेदात की अ्रविद्या साव॑जनिक ओर भावरूप हैं। पस्तुतः जीव या बद्ध 
पुरुषों के दृष्टिकोण से वही माया है। 'अविद्या' का सबंध ज्ञाता या 
विपयी से अधिक है और “माया का ज्ञेय या विषय से । अ्रविद्या बुद्धि 
का धर्म है और साया का स्वय ब्रह्म से संबंध है | साया श्रह्म की शक्ति है । 
लोकमत अथवा लोकिक प्रयोग का ध्यान रखते हुए ही शायद बाद 
के वदातियों ने अविद्या और माया में भेद कर दिया । शुद्ध-सत्त्व-प्रधान 
माया हैं ओर सलिन-सच-प्रधान श्रविद्या, साया ईश्वर! की उपाधि है 
प्र अ्रविद्या 'जीव' की | 
अविद्योपाधिकों जीवो न मायोपाधिकोखलु | 
सायाकार्यगुणच्छन्ना अक्मविष्णमहेश्वरा. ॥ 
अर्थात्‌ जीव श्रविद्या की उपाधिवाला है, माया की उपाधिवाला नहीं। 


माया और अविया 





) द्वे० प चपादिका विवरण (विजयानगरम्‌ सस्क्ृत सीरीज़), प्ू० ३२ भाष्य- 
कारेणचाविद्या मायाडविद्यात्मिका मायाश्षक्तिरिति तत्र-तत्र निर्देशात्‌ । 
दीकाकारेण चाविया मायाऊक्षर मित्युक्तत्वात्‌ । 
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माया के गुणों से आच्छन्न तो ब्रह्मा, विष्णु ओर महेश्वर (शिव) हैं।' 
भ्रविद्या शब्द के प्रयोग से जीवगत दोष की अ्रतीति होती है । जीव 
का दोष जीव तक ही सीमित होगा ओर उससे अलग अस्तित्ववान्‌ न 
हो सकेगा। परंतु अविद्या ऐसी नही है | सुम्के जे पंत दिखाई देता है, 
वह मेरे वैयक्तिक दोष के कारण नहीं | ससार के और प्राणियों को भी 
पर्वत दीखता है | श्रविद्या व्यक्ति का नही सावेंभोम दोष है, अह्मांड का 
पाप है । ज्यों-ज्यों वेदांत-दर्शन का विकास होता गया त्यो-त्यों अविद्या या 
साया की भावरूपता पर अधिक जोर दिया जाने लगा । पत्मपाद ने 
भ्रविद्या को 'जड़ात्मिका-अविद्या-शक्ति!* कहकर वर्णित किया है। वाच- 
स्पति के सत में अविद्या अनिवचनोय पदाथ है (अनिर्वाच्याविद्या) । 
सुरेश्वर ओर सर्वेज्षम्ननि अज्ञान को आवरण भर विक्षेप शक्तिवाला 
अनादि भाव पदार्थ समझते है | अविद्या या माया का भावात्सक स्वरूप 
व्यक्ति के सिध्या-ज्ञान और जगत्‌ के जड़त्व सें अभिव्यक्त होता है । 
“भामती' के संगलाचरण में श्री वाचस्पति मिश्र ने ब्रह्म को अ्रविद्या-, 
द्वितव-सचिव (दो अ्रविद्याओं से सहचरित्त) 
कथन किया है। जगत्‌ की व्यावहारिक सत्ता 
का कारण मूलाविद्या है, यह श्रविद्या मुक्ति से पहले नष्ट नहीं होती । 
परंतु रूठ और सच, भूम और यथार्थज्ञान का भेद व्यावहारिक जगत्‌ के 
अंतर्गत भी है, उसका कारण तूलाविद्या है । तूलाविद्या का अर्थ व्याव- 
हारिक अज्ञान! समझना चाहिए। परमाथ-सत्य की दृष्टि से शुक्तिज्ञान 


मूलाविद्या और तूलाविद्या 


१ विवरण-कार के मत मे माया ओर अविद्या एक है, पर व्यवहार-मेद 
से विक्षेप की प्रधानता से माया और आवरण की पग्रधानता से अविद्या सन्ना 
हे--तस्मान्नक्षणक्याद्वृद्धव्यवहारे चैकत्वावगमा देकस्मिन्नपि वस्तुनि विक्तेप 
प्राधान्येन साया आच्छादन प्राधान्येनाविद्ये ति व्यवहार भेद. । वही, प्ृ० ३२। 


* अज्ञान मिति च जड़ात्मिकाडविद्या शक्ति" पश्चपादिका ( विजयानगरम्‌ 
सस्क्ृत सीरीज़ ), छरु० ४ । 
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भी भूस है जब कि व्यावहारिक इष्टि से श॒ुक्तिज्ञान यथा ज्ञान या नैया- 
यिर्कों की प्रमा है भर रजत-ज्ञान भूम । शक्ति में रजत-ज्ञान या रजत के 
अध्यास का कारण तूलाविया है, ब्रह्म मे शुक्ति अथवा सम्पूर्ण व्यावहारिक 
जगव्‌ का अध्यास सूलाविदा का परियास है । वूज्ाविद्या का नाश सतर्क 
निरीक्षण, विज्ञान अथवा प्रत्यक्ष आदि अमार्णों की सहायता से होता रहता 
है, किंतु सूलाविद्या बिना बह्म-ज्ञान के नष्ट नहीं हो सकती | “उपाधि- 
सहित चैतन्य का आच्छादन करनेवाली अविद्या का माम उुल्मविदया है ।' 

शंकराचार्य के अ्रनुसार जगव्‌ का निमित्त कारण और उपादान कारण 
दोनों 'इंश्वर' या 'सम्रण अह्म' या 'कार्यत्रह्म! 
है । जगत्‌ का उपादान ईश्चर है और विदर्तों- 
पादान घह्म । मिट्टी घड़े का उपादान कारण है और कुम्हार निमित्त कारण 
रस्सी सर्प का विवत्तापादान है | वाचस्पति के सत सें बह्म जगत्‌ का कारण 
है और अविद्या या साया सहकारी कारण । वेदात परिभाषा की सस्मति 
में जगत्‌ का कारण माया को कहना चाहिए । सर्वज्षझ्न॒ुनि के मत में अहि- 
तीय ब्रह्म ही जयत्‌ का कारण है । प्रश्न यह है कि क्‍या इनमें से किसी 
मत के अनुसार जगत्‌ मिथ्या है ? उत्तर में (हों! और 'न! दोनों कहे जा 
सकते हैं | प्रश्नकर्ता 'सिथ्या' शब्द से क्या समझता है इसी पर उसके 
प्रश्न का उत्तर निर्भर है । जगव्‌ इस अर्थ सें मिथ्या नहीं है कि उसकी 
'सत्ता! नहीं है । जगव्‌ की 'सत्ता? है, व्यावहारिक सत्ता है, इससे कोई 
चेदाती स्वप्त में भी इनकार नहीं कर सकता ।' शश-#'ग और आकाश- 


क्या जगत्‌ मिथ्या है 





१ अपने “विवेक चूड़ामरिए! अथ के कुछ स्थलो मे तो श्री शकराचाय ने 
जयत्‌ को 'सत्‌? तक कह डाला है सत्‌ श्रह्म का सब काये सत्‌ ही है? (सदूवहा- 
कार्य सकल संदेव--श्लो० २३२) “जैसे मिट टी के सव काये मिट टो हो होते हैं, 
वैसे ही सत्‌ से उत्पन्त यह सब कुछ सदात्मक ही है? (मृत्काये सकल घटादि 
सरणमात्र मेवामित तदूवत्सज्जनित सदात्मकमिद सन्मातन्रभेवाखिलस--श्लोक 
२०३ ) “कथमसत* सज्जायेत” वाक्य में भी जगत्‌ को सत्‌ कहा गया है। 





अद्वेत चेदांत ३६६ 


पुष्प की भांति जगत्‌ असत्‌ था शून्य नहीं है । शकर के मत में तो भूम 
और स्वप्न के पदार्थों में भी एक प्रकार की सत्ता, श्रातिभासिक सत्ता है | 
म-ज्ञान भी वस्तु-शून्य या निर्विषयक नहीं होता । परंतु यदि सिथ्या का 

पारिभाषिक पश्र्थ समझा जाय तो संसार को मिथ्या कहने में कोई दोष 
नहीं है | मिथ्या का पारिभापिक श्रर्थ है अनिर्वंचनीय अर्थात्‌ सत्‌ और 
असव से भिन्न | सत्‌ का अर्थ है 'त्रिकालाबाधितः । इस अर्थ में ज़रूर 
संसार मिथ्या है । 

विज्ञान-बाद का खण्डन करते हुये, “वेधर्म्याच्च न स्वप्नादिवत्‌?? 
( २२२६ ) सूत्र के भाष्य से शंकर ने स्पष्ट कहा है कि जगत्‌ स्वप्न के 
समान नहीं है । वे लिखते हैं :--- 

वैधर्स्य हि भवति स्वप्न जागरितयो; । कि पुनर्वेधरम्यंस ? बाघाबाधा 
विति ब्रूमः। बाध्यतेहि स्वप्नोपलब्ध वस्तु प्रतिबुद्धस्थ... अपि च 
सउतिरेपा यत्स्वप्नद्शनस्‌ | उपलब्धिस्तु जागरित दर्शनस्‌। तन्नेच सति न 
शकक्‍्यते वक्त सिध्या जागरितोपलब्धि रुपलब्धित्वात्स्वप्तोपलब्धिवदित्यु- 
भयोरस्तरं स्ववमनुभवता । ( २१२२६ ) 

अर्थात्‌ स्वप्नद्शा ओर जाग्रतदुशा के घर्मो ( स्वरूप ) मे भेद है । 
वह भेद क्या है ! “बाघ होना! और “बाघ न होना! । स्वप्न के पदार्थों का 
जाग्रत दशा में बाघ हो जाता है ..एक और भी भेद है। स्वप्नद्शन 
स्मृतिरूप है और जाग्रतकाल की “उपलब्धि! से भिन्न है। इस अकार 
स्वप्न ओर जाग्रत के भेद्‌ का स्वयं अनुभव करते हये यह कहना ठीक 
नहीं कि जञाम्रत काल की उपलब्धि मंठी है, उपलब्धि होने के कारण 
स्वप्न की उपलब्धि की तरह! 

जगत्‌ की स्वतंत्र सत्ता का इससे श्रच्छा मण्डन और क्या हो 
सकता है भारतीय वेदांत भी यथार्थवादी है और भारतीय यथार्थवाद 
में आदर्शवाद ओोत-प्रोत छै । वास्तव में जीवन पर इष्टि रखना 


भारतीय दर्शन का एक विशेष शुण है। पाठक देखेंगे कि उपयु'क्त 
श्४ 
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भाष्य-खण्ड सें श्रो शकराचार्य ने गोड़पाद की कारिका का खण्डन 
किया है ।१ 

ईश्वर, सगुण अहम, अपर अहम और कार्य ब्म भ्रद्देत वेदांत में पर्याय- 
वाची शब्द हैं | हम कह चुके हैं कि माया की 
उपाधि से अहम इैश्वर बन जाता है | इस प्रकार 
इैश्वर की सत्ता व्यावहारिक जगत्‌ की सत्ता के समान है। ल्यावहारिक 
दृष्टि से ईश्वर और जगव्‌ दोनों की सत्ता है ओर ईश्वर जगत्‌ का अभिन्न 
निमिच्तोपादान कारण! है । ईश्वर ही विश्व की सत्ता का आधार है; यही 
मत गीता का भी है | 'माया? में सतोगुण की प्रधानता है । सांख्य की 
प्रकृति की तरह माया स्वतः जगत्‌ को उत्पन्न नहीं कर सकती । माया 
ईश्वर की शक्ति है, ईश्वर के आश्रय से चह सृष्टि करती है | गीता कहती 
है-- मयाध्यक्षेण प्रकृति. सूयते सचराचरम्‌ श्रर्थात्‌ भेरी अध्यक्षता में 
प्रकृति चर और अचर जगत्‌ को उत्पन्न करती है। पाठक पूछेंगे कि क्या 
श्रद्ेत वेदांत का ईश्वर भज्ञानी है? वेदांत का उत्तर कुछ इस प्रकार 
होगा । अज्ञानी होना भ्रौर सर्वज्ञता व्यावहारिक जगत्‌ की चीज़ें हैं | 
परसार्थ-सत्य की दृष्टि से उक्त अश्न ही व्यर्थ है। ज्यवहार-जगत्‌ में ईश्वर 
अज्ञानी नहीं, स्वेज्ञ है । इईंश्वर साया का स्वामी है न कि दास । दैश्वर 
के ऊपर माया की आ्रवरण-शक्ति काम नहीं करती । ईश्वर को सदैव सब 
बातों का ज्ञान रहता है । ईश्वराश्रित माया अपनी विक्षेप शक्ति के कारण 
संसार की उत्पत्ति का हेतु बनती है । बअद्य-तत्व की एकता और जगत के 
मायिक स्वरूप का ज्ञान ईश्वर में सदैव रहता है | ईश्वर मलुप्य की 
सब प्रकार की उन्नति का आदर्श ओर अ्रद्धा-भक्ति का विषय है। ईश्वर 
में अनन्त ज्ञान, अनन्त सोंदर्य और अनन्त पवितन्नता है । हमारे नेतिक 
जीवन का आदर्श संकोर्णता को त्याग कर सबको अपना रूप जानना और 
ख़ब से समान व्यवहार करना है। नेतिक-जीवन की ऊँचाई पर पहुँच कर 


१ गौड़पादीय कारिका ।२(४। 


इंश्वर 
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हम अपने और समाज के, नहीं-नहीं अपने और विश्व-अह्मांड के स्वार्थ 
में भेद करना छोड़ देते हैं ॥ विश्व का कल्याण ही हमारा कल्याण हो 
जाता है, विश्व का हित ही हमारा हित। यह आदर्श भगवान्‌ में नित्य 
चरितार्थ है। वे विश्व की आप्सा हैं, विश्व का कल्याण-साधन ही उनका 
एकमान्न कार्य है। इसीलिए भगवान्‌ का अवतार होता है, इसीलिए वे 
तरह-तरह की विभूतियों में अपने को प्रकट करते है । सर्व॑ज्ञ इंश्वर ने 
वेदों की रचना की है ओर सलुप्य को प्रकाश दिया है । ईश्वर की भक्ति 
से ज्ञान और बद्यल्लोक की आप्ति हो सकती है जिसका निश्चित अंत 
मोक्ष है । 
परंतु यह याद्‌ रखना चाहिए कि वेदांत का ईश्वर भद्म की अपेक्षा 
कम तात्तिक है । ईश्वर का संबंध व्यावहारिक ज्षगत्‌ से है और ज्ञ(नियों 
के लिए ईश्वर-भक्ति अपेक्षित नहीं है। ज्ञानी की क्रांत-दर्शिनी दृष्टि में 
जगत्‌ के समान ईश्वर की भी पारमार्थिक सत्ता नहीं है; ईश्वर भी अहम 
का एक विवत्त ( ऐपियरेस ) हे । यही मेडले का भी मत है । 
अविद्या से ससक्त होकर, अविद्या की उपाधि से, बह्म का विशुद्ध 
हे चैतन्य-स्वरूप जीव बन जाता है। पध्येक जीव 
के साथ एक अन्तःकरण की उपाधि रहती है । 
इसीलिए जीव परिच्छित्त ओर अत्पज्ष है। ईश्वर सें अविद्या नहीं है, 
पर अविद्या ही ज्ञीव का जीवन है । अविद्या में रजोगुण और तसोगुण 
की अधानता है तथा सत्ोगुण की न्यूनता (मल्तिनसत्त प्रधानाडविद्या) | 
ईश्वर में वेयक्तिक स्वार्थ नही है, सारा त्रह्मांड उसका शरीर है और सारे 
ब्रह्मांड का स्वार्थ ही उसका स्वार्थ है । परतु जीच का अपना अलग स्वार्थ 
है । जिसके कारण वह कर्ता, भोक्ता, बद्धू ओर साधक बनता है । कुछ के 
मत में अंतःकरण मे ब्रह्म का प्रतिबिंब ही जीव है । इस मत में ईश्वर, 
साया सें ब्रह्म के प्रतिबिंब का नास है। विद्यारण्य के अनुसार मन मे 
शह्म का प्रतिबिब जीव है, ओर लारे प्राणियों के वासना संस्कारों-सहित 
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माया में ध्रक्ष का प्रतियित्र ईग्वर है। पंचपराठिका-वियरणय पा लेगक 
जीव को ईश्वर का प्रतियिंय मानना हैं ।* 

कुद विचारकों के मत में वास्तव में जीय पृ ही हैं और उपाधि 
न प्रविद्य ट एक ही जीब है कौर एफ द्ट शरीर | 

शेप जीव चार शरीर उक्त एक णीव की कछपना 

सृष्टि या स्वप्न-माप हू ।* अयवा, एक सुग्य जीव एिरियियर्म हैं, शेष 
जीव ह्रिण्यगर्म की द्वायामात्र हैं। स्पर्य हिरिएयगर्स शाप का प्रतिर्दित 
है ।3 इस दूसरे सत में जीव एक है. श्रौर शरीर ख्गेक । एन शरीरों में 
सब में थ्वास्तविक जीव हू। एक थऔीय-चबादियों का एकु तीसरा समुदाय 
भी है जिसके श्रनुसार एक ही जोध घह्ठुत से शरोरों में रहता हैं ।* यह 
सारे मत शाकरभाष्य के विरूद्ध है जहा जीवों फी अनेकना फा स्पष्ट प्रति- 
पावन हैं । श्रनेक जीव-चादियों में भी एसी प्रकार मतभेद हैँ, परंतु हमारी 
इप्टि में इन सब मतों का दार्शनिक सहृ्त्व यहुत कम है। एक झनिवे- 
चनीय तत्व ध्रविया की धारणा ही झद्टत-बेदंत की सौलिफ सूम है । 

प्प्पय दीक्षित ने 'सिद्धांतलेश” के ध्यरंभ में लिग्य हैँ कि प्राचीन 
श्राचार्य एक प्रद्धितीय सत्‌ पढार्थ शर्म के प्रतिपादन में ही विशेष रुचि 
रखते थे, मद्य से जगत्‌ के विवर्त किस प्रकार या किस क्रम से उत्पित 
होते हैं, इसके वर्णन में उनकी श्यभिरचि कमर थी, इसीलिए नवीन लेखकों 
में मतभेद उत्पन्न हो गये | इनन्‍्हों मतभेदों का प्रदर्शन ऋप्पय दीछित के 
'सिद्धातलेश संग्रह? का वर्ण्य विपय है । वास्तव मे चेतन्य-सत्व की एकता 
और भ्रविदूया की धारणा यही घद्वेत बेदांत के दो महत्वपूर्ण सिद्धांत हैं । 
अन्य घातों का स्थान गौण है । 


4 प्रतिविम्बों जीव विम्बस्थानीय इेश्वर'--सिद्धातलेश (विजयानगरम), 
घु० १७ 

२ वही, छू० २० 3 वही, ४० २१ 

४ चही, 2० २१ 
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ऊपर हम साति-ज्ञान और वृत्ति-ज्ञान का सेद्‌ बता चुके हैं । साक्षी 
का अ्रथ है देखनेवाला। साक्षी बह्य, इैश्वर 
जीव और साक्षी" झौर जीव तीनों से भिन्न बतलाया जाता है | 
उपाधि-शून्य चेतन तत्त्व का नाम बअच्य है; चही तत्त्व अन्तःकरण की 
उपाधि से साक्षी बन जाता है। साक्षी बुद्धि-बृत्तियों को प्रकाशित मात्र 
करता है। “जीव” का चुद्धि-बृत्तियों से अ्रधिक घनिष्ठ संबंध है; जीव में 
कतृत्व श्रौर भोक्तृत्व का अभिमान भी होता है । साक्षी ईश्वर से भी भिन्न 
है, ईश्वर क्रियाशील है और साक्षी निष्क्रिय । यह हमने आपको विद्यारण्य 
स्वामी का मत सुनाया । 
ऐसी जटिल परिस्थितियों मे मतभेद होना स्वाभाविक है। कोौमुदी- 
कार के मत में ईश्वर का एक विशेषरूप ही साक्षी है।* उपनिषद्‌ के 
दो पक्षियों में एक स्वादिष्ट फल खाता है और दूसरा सिर्फ़ देखता रहता 
है । पहला पक्षी जीव है और दूसरा ईश्वर । शंकराचार्य के अंथों में इन 
दोनों सर्तों के पक्ष में उद्धरण मिल सकेंगे | 
वेदांत-परिभाषा के मत में जीव ही एक दृष्टि से 'साक्षी? है और 
दूसरी दृष्टि से 'जीव” श्र्थात्‌ कर्ता और भोक्ता | अंतःकरण से उपहित्त 
चैतन्य साक्षी है। यह साक्षी प्रत्येक व्यक्ति में अलग-अलग है। वही 
अंतःकरण जिसका धर्स है वह प्रमाता या जींव है । जीव और अ्ंतःकरण 
का संबंध, साक्षी और अ्ंतःकरण के संबंध से अधिक घनिष्ठ है। सिद्धांत 
लेश के अनुसार--अ्रंत्तःकरण विशिष्ट: प्रमाताः तदुपहितः साक्षी |? ल्िस 
प्रकार साक्षी का व्यक्तिगत शरीर से संबंध होता है, इसी प्रकार ईश्वर का 
हक जगत्‌ से संबंध है। यह मत भी भअ्रन्य मतों से अधिक विरुद्ध 
नहीं है । 


) राधाकृष्णन्‌ , भाग २, प्ृ० ६०१-६०३ 
२ सिद्धांतलेश, पृ० ३३ 
डे वही, छ० ३४ 
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विशुद्ध्‌ बद्या ही शरोर, ग्रतःकरण आदि की उपाधि से जीव हो जाता 
है। कदृत्व-थौर भोक्तत्व-संपन्ष जीव के तीन 
0 कक शरीर हैँ । पहला शरीर स्थूल शरीर है जो 
दीखता है और सरने पर जिसका दाह-ससस्‍्कार किया जाता है । स्वप्न 
और सुपुष्ति में स्थृूलशरीर क्रियाहीन हो जाता हैं; यह भत्येक जन्म में 
बदलता रहता है। पाच झानेनम्द्रिय, पाच क्मेंन्द्रिय, मन, ठुद्धि भोर 
पाच आण मिलकर सूच्म शरीर बनाते हैं। यह साख्य के लिंग-शरीर के 
समान है। अज्ञान की उपाधि, जा सुपुप्ति मे भी वत्तमान रहती है, 
कारण-शरीर है । यह कारण-शरीर मुक्ति से पहले नहीं छूटता । 
जीव को पराच कोशों से लिपटा हुआ भी बतलाया जाता हैं। अन्न- 
समय, आणमय, सनोसय, विज्ञानमय और थानंदसय यह पाच कोश हदें । 
मोक्ष दशा में यह कोश नहीं रहते । अ्रन्नसय कोश स्थूल शरीर है, प्राण- 
मय, सनोसय और विज्ञानमय कोश सूच्म शरौर के तत्व हैं। शंकराचार्य 
के मत में आनंद शह्म का स्वरूप नहीं है, “आनंदुमय” भी एक कोश है। 
वेदात के “श्रानंदसयाधिकरण” की शकर ने दो वज्याख्याए की हैं। घह्ा 
आनंदमय है, यही सूत्रों का स्वाभाविक अर्थ ऐै। इसके विरुद्ध अनेक 
आज्षेप उठाकर सूत्रकार ने उनका खंडन किया है । परंतु शंकर के मत में 
ब्रह्म ओर श्रानद्सय एक नहीं हैं । तेत्तिरीय में ही, जहां जगह-जगह घह्म 
को आनंदमय कहा है, अछ्म को आनंद का 'पुच्छु और अतिष्ठा' सी बत- 
लाया है (अझ्य एच्छ प्रतिष्ठा) आनंद के द्विस्सो का भी वर्णन है। "प्रिय 
उसका सिर है, मोद दाहिना पक्त, प्रमोद दूसरा पक्ष, आनंद आव्सा भौर 
अह्म पूछ था अतिष्ठा ।? इस शकार अह्म आनंद्सय से भिन्न है। रामानुज 
का मत सूत्रकार के अजुकूल है | 'सोध्कामयत? (उसने इच्छा की) क्रिया 
का कर्ता शनंदमय! ही हो सकता है। अह्य शब्द नपंसक लिंग है, 
उसका 'सः (पुंज्िज्ञ 'बह?) से निर्देश नहीं हो सकता। 'सय” पत्यय 
प्राचुर्य श्र्थ में है न कि विकार धर्थ सें । हमे रामाहुज की व्याख्या ज्यादा 
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स्वाभाविक और संगत सालूम पढ़ती है । अपनी रूपकमयी साषा में बह 
को आनंद की अतिष्ठा कह कर भी उपनिषद्‌ उसे ब्रह्म से भिन्न नहीं 
सममते । ब्रह्म का आनंदमयत्व उपनिषदों की काप्यमय शैली के अधिक 
अनुकूल है। कवि-हृदय विश्व-तत्व को निरानंद नहीं देख सकता, भले 
ही वह दार्शनिक चुद्धि के अधिक अनुकृत हो । 
अपनी “विवेक चूड़ामणि? में कवि शंकराचार्य ने मह्म की “निरंतरा- 
नंद रसस्वरूप' कह कर वर्णन किया है (देखिये, श्लोक २३६) परंतु 
उसी अंथ में दाशनिक शकर ने आनंदमय का कोश होना सिद्ध किया है । 
(श्लोक, २११) 
सूर्य का सहस्रनों घरों, नदियों ओर ससुद्रों मे श्रतित्रिय पढता है। 
अवच्छेदवाद और. एक सूर्य अनेक होकर दीखता है; स्थिर सूर्य 
प्रतिबिववाद लहरों में हिलता हुआ प्रतीत होता है। घढ़ों 
को नष्ट कर दीजिए, नदियों और समुद्रों को हठा दीजिए, तो फिर 
एक ही सू् रह जाता है । इसी अकार श्रविद्या में ब्रह्म के अनेक प्रतिबिंब 
वास्तविक प्रतीत होते हैं, वास्तव में त्रह्म अनेक या विकारी नहीं हो 
जाता। श्रविद्यां के नष्ट होते ही मह्य का यथाथ॑ स्वरूप अकाशित हो 
उठता है | यह 'अतिबिंबवाद” है | रूपक के सोंदर्य के कारण ही कुछ 
विचारकों ने इसे स्वीकार कर लिया, ऐसा प्रतीत होता है । 
अवच्छेदवाद के समर्थक श्रधिक हैं | सूय की तरह शर्म साकार नहीं 
है जिसका कहीं प्रतिबिंब पढे । अविद्या की उपाधि ही बच्म के दूसरे रूपों 
में भासमान होने का हेतु है । अवच्छेद ओर परिच्छेद लगभग समानार्थक 
हैं। अविद्या की उपाधि से अवसच्छिन्न या परिच्छिन्न ब्रह्म जीव और 
जगत बन जाता है। अ्रवच्छेदक का अर्थ है सीमित कर देनेवाला। अ्रज्ञान 
से अवच्छिन्न ब्रह्म खंड-खंड प्रतीत होता है। दोनों 'वार्दों' में शब्द मात्र 
का भेद है। वेदांत की मूल घारणाएं--अह्य और अ्रविद्या दोनों में 
कत्तमान हैं । ; 
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'्रह्म सत्य है, जगव्‌ मिथ्या है भौर जीच बद्य से मिन्न नहीं है? यही 
चेदांत की शिक्षा का, एक लेखक के मत में, 
सारांश है। जे तत्व पिंड (शरीर) में है, घही 
ब्रह्मांड में है, जे शरीर का भ्राधार है वही जयत्‌ का भी आधार है। 
बअह्य को जानने से सब कुछ जाना जाता है! 'आरंस में केवज् एक 
अद्वितीय सत्‌ ही था? इत्यादि श्रुतियां जगत्‌ की पुकत्ा घोषित करती हैं। 
श्रुति के सद्दावाक्‍्य बतलाते हैं कि जीव और मद्म एक ही है । 'में बह 
हूं” 'वह (भह्म) व्‌ है! यह श्रात्मा अद्य हैं? (श्रहं श्रद्मास्मि, तत््वमसि, 
श्रयमात्मा प्रह्म) इत्यादि वाक्य नित्यशुद्ध श्रीर नित्यमुक्त मह्म तथा 
चंधन-प्रस्त जीव की एकता कथन करते हैं । प्रश्न यह है कि मह्म ओर 
जीव जैसी भिन्न वस्तुओं की एकता समर में किस प्रकार आ सकती है ! 
श्रुति के वाक्यों का तात्पर्य हृद्यंगम ही केसे हो सकता है ? अत्यंत भिन्न 
धर्मवाल्षे 'तत्पदार्थीी (परह्म) श्र 'त्वं पदार्थ! (जीव) का ऐक्य मन पर 
आसानी से श्रकित नहीं हो सकता । 

वेदांतियों का कहना है कि श्रुति-वाक्यों का श्रभिप्राय लक्षणाओं की 
सहायता से जाना जा सकता है । जहां शब्दों का सीधा चाच्यार्थ लेने से 
वाक्य का श्र्थ-बोध न हो, पहां लक्षणा से झाशय जाना जाता है 
( तात्पर्यानुत्पत्तिक्न॑ंतणाबीजम्‌ ) । शब्दों का साधारण श्रर्थ वाच्याथै 
कद्दलाता है, लक्षणा की सहायता से जो भ्र्थ मिलता है उसे 'लक्षिताथ! 
कट्दते हैं । महावाक्यों के अर्थ-बोध के लिये तीन लक्षणाओं का ज्ञान 
आवश्यक दै भर्थात्‌ जहल्लत्षणा, अजहरलक्षणा और जहृददजह॒रुलक्णा । 
पहली दो को “जद्टत्स्वार्था! और 'अ्रजहत्स्वार्था? भी कहते हैं; तीसरी इन्हीं 
दो का मेल् है । 

जहत्स्वार्था---गंगा में गांव है! हस चाक्य का वाच्याथ विरोध-अस्त 
है । गंगा-प्रवाह में गांव की स्थिति संभव नहीं है। इसलिए उक्त वाक्य 
का “गंगा के तट पर गाव! है, यह अर्थ करना चाहिए । यहां “गंगा? शब्द 


महावाक्यों का अर्थ 
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का वाच्यार्थ, कोश-गत अथ, छोड़ देना पढ़ा, इस लिये इसे जहत्स्वार्था 
लक्षणा का उदाहरण कहेंगे । जहव्‌ का अर्थ है व्यागता हुआ या त्यागती 
हुई, जहत्स्वार्था का मतलब हुआ “अपने अथ को छोड़ती हुई? । 
अजहत्स्वार्था या अ्रजहल्‍लज्षणा--इस लक्षणा सें भी वाच्याथे में 
परिवर्तन करना पढ़ता है, परंतु वाच्यार्थ को सवथा छोड़ नहीं दिया जाता। 
शोणो गच्छुति! शोण जाता है, इस वाक्य में शोण का वाच्यार्थ 'लाल? 
है । परंतु इतने से काम नहीं चलता, इसलिए “शोण? में लक्षणा करनी 
पढ़ती है | शोण का लक्षितार्थ हुआ “लाल रंग का घोड़ा? । इस प्रकार 
शक्यार्थ या वाच्यार्थ का परित्याग नहीं हुआ क्योंकि घोड़े का रंग लाल 
है । शोण का श्र लक्षणा की सहायता से शोण॒त्व या ल्ञालिसा-विशिष्ट 
अश्व-द्वव्य हो गया, जिस से वाक्य सार्थक अतीत होने लगा। 
जहदजहरुलक्षणा--इस लक्षणा में वाच्यार्थ का एक अंश छोड़ना 
पढ़ता है और एक अश का अहण होता है। इस प्रकार इसमें 
“जहती” और “अजहती” दोनों के गुण वर्तमान हैं । 'जिस देवदत्त को मेंने 
काशी में देखा था उसी को श्रब सथुरा में देखता हूँ? यहां काशीस्थ देव- 
दत्त और मथुरा-स्थित देवदत्त की एकता का कथन है । परंतु पहल्ले देवदत्त 
और दूसरे देवदत्त के देश-काल सें भेद है | पहली बार जब देवदत्त को 
देखा था तो वह और देश तथा और समय में था; श्र वह दूसरे स्थान 
और दूसरे काल में है। दोनों देवदत्तों की एकता तभी समर में आ 
सकती है, जब हम दोनों में से देश-काल के विशेषण हटा लें | इस प्रकार 
“तत्कालीन! और “एतत्कालीनः तथा 'काशीस्थ' और “मथुरास्थ” की 
विशेषताओं को वाच्यार्थ में से घटा देना पढ़ता है | शेष वाच्यार्थ ज्यों 
का त्यों रहता है और दो देचदत्तों की एकता समर में आ जाती है। 
वेदांतियों का कथन है कि जीव और ब्रह्म की एकता बताने वाले महा 
वाक्यों का अर्थ भी इसी प्रकार, जहदुजहरुलक्षणा से, समझ में आ सकता 
है। “जीव” और “बढ्म?, व्वम! और “तत्‌? के वाच्यार्थ में से उन गुणों को 
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घटा देना चाहिए जो दोनों में तुल्य नहीं हैँ । प्रत्यकत्व श्रथवा चैनन्य गुण 
जीव और म्त दोनों में समान हैं । एस प्रकार उनकी एकता टुट्यंगस हो 
सकती है । 
वेदात के श्राज्ञोचकों का कथन हूँ कि बेदाँत में व्यावहारिक अथवा 
हि नेंतिक जीवन के लिए स्थान नं हैं । शंकर का 
20 ज्ञान-मार्ग मनुरध्यों को नतिक उन्नति (मॉरज 
प्रोम्नेस) के लिए किसी अफार का झोसाहन नहीं 
देता । क्तव्याकर्तव्य का विचार नीची श्रेणी के मनुष्यों के लिए हैं, 
झानियों के लिये नहीं | बैयक्तिक और सामाजिक कर्तव्य ज्ञानी फे लिये 
नहीं ह्‌ । वेद के विधि शरय भी ज्ञानी की रष्टि से श्र्थ-हीन £ ! मिसकी 
दृष्टि जयत्‌ को मिथ्या देंसती है, जो संसार के सारे व्यवहारों को ब्यतात्विक 
मानता है, वह विधि-निषेध का पालन करने को बाध्य नहीं हो सकता। 
इस प्रकार वेदात-दर्शन सामाजिक जीवन का घातक है । 
उत्तर मे हमे निवेदन करना है कि यथदि वेदात प्रयृत्ति-मार्ग से 
निमृत्ति मार्ग को श्रेष्ठ समझता है, तथापि नेंतिक-जीयन का परित्याग उस 
की शिक्षा नही है। बस्तुत वद्ात की दृष्टि से यिना नेतिक शुर्णो--यम, 
नियम शथआदि, का धारण किये ज्ञान-प्राप्ति सभव नहीं है। ज्ञान-प्राप्त 
तो दूर की बात हैं, चरित्र-हीन को बह्म की जिज्ञासा करने का भी शअधि- 
कार नहीं हैं । 'भ्रथातों प्रष्त जिज्ञासा? पर भाष्य करते हुये श्री शंकरा- 
चार्य ने अर्थ! का धानतर्य अर्थ बतलाया है। मह्मय जिज्ञासा का अधि- 
कारी वही हो सकता है (१) जो नित्य श्रौर श्रनित्य के भेद्‌ का विवेक 
कर छुका है, ( २ ) जिसे इहलोक और परल्लोक के भोगों से वैराग्य हो 
गया है, ( ३ ) जिसमें शम-दम ( सन और इंद्वियों का मिञ्नह ) आदि 
सम्पत्तिया वत्तमान हैं। और (४) जिसे सोक्ष की उत्कट अभिलापा है। 
ज्ञान कोरी बुद्धि का विषय नहीं है | ज्ञान के लिए चतुसुंखी साधना 
की श्रावश्यकता है। घृणा, द्वेप, स्वार्थ परता और पत्तपात को जीते बिना 
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हृदय-भूमि तैयार नहीं हो सकती, जिसमें ज्ञान का बीज बोया जा सके। 
संसार को मिथ्या या अतात्विक कहने का अर्थ रूंढ, कपट, आडस्बर और 
समिथ्यादस्भ को प्रश्नय देना नहीं है । यह ठीक है कि ज्ञानी के लिये श्रुति 
के विधि-निषेघ नहीं है (निस्त्रेगुणये पथि विचरतः को विधिः को 
निषेधः--शुकाष्टक), पर हमें इस विचार का श्रनर्थ नहीं करना चाहिए | 
'ज्ञानी के लिये कोई नियम या बंधन नहीं है! इसका कया अर्थ है ? जब 
शुरू-शुरू में कवि-छात्र कविता करना प्रारंभ करता है अ्रथवा चित्रकला 
का विद्यार्थी चित्र-रचना का अभ्यास करता है तब उन्हे पिंगल ओर 
रेखा-शासर के अनेक कठिन नियर्मों का बढ़े सनोयोग से पालन करना 
पढ़ता है । धीरे-धीरे जब वे छात्र काव्य-कला ओर चित्राइ्कण में निपुण 
होने लगते हैं तब उन्हें उन नियमों का पालन साधारण बात मालूम 
पढ़ने लगती हे--वे बिना सनोयोग के नियमानुकूल कास करने लगते 
हैं। अपनी कलाओं के पूरे 'सास्टर' या पंडित बन जाने पर उन्हीं छात्रों 
को काव्य और चित्र-कला के नियरसों की परवाह भी नहीं रहती । तब 
वे जे कुछ लिख या खींच देते हैं वही कविता और चिन्न हो जाता है; 
उनकी कृत्तियां स्वयं अपने नियर्मों की सृष्टि करने लगती है और उनके 
लिये शास्त्रों के बंधन नहीं रहते । इसी प्रकार सच्चरिन्रता और साघुता 
के पंडितों को सदाचार के नियम सिखाने की आवश्यकता नहीं रहती । 
जिसने एक बार अपनी स्वार्थ-भावना का समूलोच्छेदु कर लिया है उसे 
कत्तव्य-विषयक शिक्षा की अपेक्षा नहीं रहती । ज्ञानी के विधि-निषेध से 
परे होने का यही यथाथ अभिप्राय है । 
गीता में जिसे स्थितम्ज्ञ कहा है वही वेदांत का कत्तत्य-बंधनों से 
सुक्त ज्ञानी है। गीता के अनुसार ज्ञानी को भी लोक कल्याण के लिये 
कर्म करने चाहिए । ज्ञानी कर्म करे या न करे, इससे उसके ज्ञानीपन में 
कोई भेद नहीं पढ़ता । परत ज्ञानी कभी पाप-कर्स सें लिप्त हो सकता है 
इसकी सभावना उतनी ही है जितनी कि किसी महाकवि के छंदोभंग 
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करने की | ज्ञान होने के घाद साधक सिर प्रारव्ध कर्मी के भोग के लिये 
जीवित रहता हैँ । उस दशा में उसे “जीवन्मुक्त! कहा जाता हैं। ज्ञान- 
प्राप्ति में जा सुस और शांति है वह केवल परलोक की धौज़ नहीं हैं, 
उसका अनुभव इसी जन्म में बिना बहुत यिलय के हो सऊता हैँ । इस 
प्रकार ज्ञान का महत्त श्रनुभव से परे नहीं है । 
मोत्त-पआप्ति के लिये वेठात विशेषरूप से श्रवण, मनन घोर निदि 
ध्यासन का उपदेश करता एै । ये तीनों ह्टी श्रष्म की अनुभूति प्राप्त करने 
के साधन हैं | मद्य की श्रनुभूति ही वह ज्ञान है जा भविद्या फो नष्ट 
कर देता है | यह अद्मानुभव भी युद्धि की एक घृत्ति है, इसलिये श्रवण 
आाद्वि साधनों से उत्पन्न की जा सकती हैं।" यह घृत्ति उत्पन्न होकर 
अज्ञान की दूसरी बृत्तियों को न८ करके स्थवय भी नष्ट हो जाती हैं । जसे 
भ्रम्मि इधन की जलाकर शात हो जाती है बसे ही यह घ॒सि श्न्य वत्तियोँ 
को नष्ट करके स्वयं भी नाश को भाप्त हो जाती हैं । 
मोक्ष पर अ्रप्पय दीक्षित के विचार बढ़े महत्व के हूं । उनका मत है 
मोक्ष के विषय में अप्पय कि 'पूर्ण मुक्ति! वेयक्तिक नहीं, सार्देजनिक 
दीक्षित का मत* चीज़ है। जब तक सब जीव मुक्त न हो जाय॑ 
तब तक पूण मुक्ति सभव नहीं है| | झन्य जीवों के बधन में रद्ते हुये एक 
दूसरे प्रकार की मुक्ति सभव हैँ । इस दूसरे श्र में मुक्त जीच को गरह्म- 
लोक या ईश्वर-भाव प्राप्त हो जाता है, जिसका पेदात के झतिम 
श्रध्याय मे वर्णन है। पआत्मैक्य का सिद्धांत यों भी स्वाथंपरता के लिये 
घातक है, उसके साथ ही यदि साधक यह भी जान ले कि बिना जगत 
की मुक्ति हुये उसकी मुक्ति नहीं हो सकती तो उसका वेयक्तिक साधना 
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आजकल के स्वतंत्र विचारकों की दृष्टि में यह प्रश्न विशेष महस्व का 

नही है कि उपनिपदों की ठीक व्याख्या शंकर ने की है या रामानुज ने। 
आज हम शंकर और रामाजुज के भाष्यों का अध्ययन उन्हीं के मत को 
जानने के लिये करते हैं, बादरायण का मत जानने के लिये नहीं। बाद- 
रायण ही बढ़े या आ्रादरणीय हों ऐसा आग्रह हमारा नहीं हैं, जिसके 
लेख में महत्वपूर्ण विचार हों वही बढ़ा है । परतु पुराने विचारों के भ्रह्वेती 
और विशिष्टाह्रेतियों के लिये उक्त प्रश्न बढ़े भहृत्तत्का है। उपनिषद्दों के , 
अध्याय से हम देख चुके हैं कि उनमें बह्य के सगुग और निगंण दोनों 
प्रकार के वर्णन पाये जाते हैं। इन विरोधी वनों का सामजस्य केसे 
किया जाय ? शकर ने उपनिषदों के परा और अपरा विद्या के भेद की 
अपने अनुकूल व्याख्या करके इस समस्या को हल कर लिया । जहां बह्म 
को सग्रुण कहा गया है, वह व्यावहारिक दृष्टि से, वास्तव में अह्म निर्गण 
है। निर्गुशता की पतिपादक श्रतिया भी बहुत हैं (अरूपवदेव हि तत्म- 
धानत्वात्‌-बहायूत्र) । व्यावहारिक” और 'पारमार्धिक' का यह भेद रामा- 
नुज को स्वीकार नहीं है । शरद्म एक ही है, 'पर' और अपर” भेद से दो 
प्रकार का नहीं । अह्मय निर्गंण नहीं, सगरुय है । जब श्रति बअछ्य को निर्गंण 
कहती है तब उसका तात्पय ब्रह्म. को दोष या दुष्ट-गुण-हीन कथन करना 
होता है । घह्म में भक्ति के शुण नहीं हैं, बद्धजीचों के विशेष गुण भी नहीं 
है। श्रति के सगुण वर्णुनों से पता चक्षता है कि अद्य अशेष कल्याणमय 
गुणों का आकार है। तअछ्य में अनंत ज्ञान, अनंत सोंदय और झअनत करुणा 
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है | ब्रह्म और ईश्वर में भेद नहीं है; माया में संसक्त ब्रह्म को ईश्वर नहीं 
कहते । जिस ईश्वर की भक्ति और शरणागति का उपदेश आर्ष अंथों में 
मिलता है वह बह्म से भिन्न या नीची कोटि का नहीं है । ईश्वर की सिफ़े 
व्यावहारिक सत्ता ही नहीं है, तह परमाथे-तत्त्त है । इसी प्रकार जगत, 
तथा जीवों की सत्ता सी 'सिफ़र॑ व्यावहारिक! नहीं है। अद्वेत वेदांत का 
सबसे बड़ा दोष यही है कि वह ईश्वर, जीव ओर जगत्‌ से वास्तविक 
सत्ता छीन कर उन्हें ब्रह्म का 'विवत्तमात्र” बतला डालता है । 

अ्रद्वेत मत की बौद्धिकता रामानुज को सत्य नहीं है । उन्होंने साधा- 
र॑ण जनता के मनोभावों को दाशैनिक भाषा में अभिव्यक्त करने की चेष्टा 
की । मनुष्य के व्यक्तित्व में चुद्धि के अतिरिक्त हृदय का भी स्थान है । 
मनुष्य प्रेम और भक्ति, पूजा और उपासना, आकाक्षा और अयल्न करने- 
वाला है । उसके प्रेम, भक्ति, पूजा और उपासना से संबद्ध भाव रू ठे हैं, 
उसके अयक्षों में वास्तविक बल नहीं है, उसके बंधन और मोक्ष सच्चे नहीं 
केवल व्यावहारिक हैं, उसकी आत्मा और परमात्मा पारमार्थिक सत्ताएं नहीं 
है, यह सिद्धांत मानव-बुद्धि को ज्याकुल और स्तब्ध करनेवाले हैं । हमारे 
जीवन में जो अच्छे और छुरे, पाप ओर पुण्य का संघर्ष चलता रहता है 
वह क्या रूँठा है ? हमारे “व्यक्तित्व! को 'सिफ्रे व्यावहारिक” कहना उसे 
+कुछ नहीं या मिथ्या? कहने का ही शिष्ट ढंग है | शंकर का व्यावहारिक 
ओर मिथ्या का भेद मनुष्यों की सामान्य बुद्धि में नहीं धैंसता; जगत को 
मिथ्या कहना शुन्यवाद का अवलंबन करना है | जन-साधारण सिथ्या का 
अर्थ 'शून्य” ही समझते हैं | विज्ञानभिक्तु जैसे विद्वान भी शंकराचार्य को 
प्रच्छुन्न बोद्ध ( छिपा हुआ शूल्यवादी ) कहने से नहीं चूके | शंकर का 
मायावाद हमारे प्रबलतम नेतिक प्रयत्रों और गृढ़तम भक्ति-भावनाओं को 
भदारी के खेल जैसा रूठा करार दे देता है | शंकर की दृष्टि में जीवन की 
जटिलि समस्याओं मे कोई गम्भीरता नहीं है, जीवन एक बाजीगर का 
तमाशा है, ब्रह्म के मनोविनोद की सामग्री है। हमारे सुख, दुख और 
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श्राकाक्ञाए, हमारा व्यक्तित्व, हमारा बौद्धिक और नेतिक जीवन, हमारे 
विचार और भावनाएं किसी से कोई तत्त्व नहीं हे, सब मिथ्या हैं, सब कुछ 
माया है, केवल म्रद्म ही सत्य है । 

लेकिन ऐसे निर्गुण, निर्मम और निष्ठुर ब्रह्म को लेकर हम क्या कर " 
चह बह्म जो हमारे दुख-द॒र्द से विचलित नहीं होता, जिस तक हमारी 
श्राह्दों की गर्मी नहीं पहुंचती, जो हमारी प्रार्थना नहीं सुन सकता, जिसके 
न कान है न शंख, न ॒ बुद्धि है, न हृदय, उस ब्रह्म का हस क्या करें 
ऐसे ब्रह्म से किसी प्रकार का संबंध जोड़ना संभव नहों है । यदि हम माया 
के पुतल्ने हैं तो हम जो कुछ करें सब माया ही है | फिर श्रति के पिधि 
निषेध, अकक्‍्छ्े घुरे का उपदेश किस लिए है? श्रति की प्ाज्ञाओओं का 
क्या अर्थ है ? ज्ञान की खोज सी किस लिए ? बंधन, सोत्त और मोधा 
की दृच्छा, साधक, ओर साधना सभी तो मिथ्या है । 

रामानुज का मत है कि जीव और जगत्‌ की वास्तविक, पारमार्थिक, 
सत्ता माने बिना कास नही चल सकता । यदि हमारे जीवन का कोई 
मूल्य हैं, यदि सृष्टि-प्रक्रिया बिडंवना-सात्र नहीं है, तो हमारे प्रय्नों का 
क्षेत्र जगत्‌ भी सत्य होना चाहिये । तो क्या रामानुज अनेकवादी हैं ? नहीं 
वे श्रद्वेतवादी है, कितु उनका अद्वेत शंकर से भिन्न है; वह विशिष्टाद्वेत है । 
विशिष्ठाइ्वत का श्रर्थ है “विशिष्ट का विशिष्टरूप से श्रद्वेतः! (चविशिष्टस्य 
विशिष्टरूपेंणाद्वतम--चेदात देशिक ) । श्रद्धितीय ब्रह्म विशिष्ट पदार्थ है 
जीव और ग्कृति उसके विशेषण है, इस विशिष्ट-रूप में अह्म ही एकमात्र 
तत्त्व हैं । 

वेष्णव-धर्म का इतिहास और साहित्य तो बहुत आचीन है, यद्यपि 
उसे दार्शनिक श्राधार देने का बहुत-कुछ श्रेय 
श्रीरामानुजाचाय को है। ऋग्वेद मे विष्णु एक 
साधारण सौर देवता थे | धीरे-धीरे उनका महत्व बढ़ा | साथ ही एक 
ध्ाग! नामक देवता सो 'सगवद? या भगवान्‌ में परिवर्तित होकर प्रसिद्ध 


साहित्य 


विशिश्ाह्नेत अथवा रामानुज-दर्शन श्फरे 


हो गए और भागवत धर्म की नींव पड़ी । महासमारत में भागवत-धर्म का 
वर्णन है। भागवत धर्म का विकसित रूप वेष्णव धर्स बन गया, विष्णु 
ओर भगवान्‌ एक हो गये । कुछ काल बाद, कृष्ण को विष्णु का अवतार 
मान लिया जाने पर, कृष्ण-पुजा भी वेष्णव-संप्रदाय का अंग बन गई । 
ईसा से पहले-पहले भागवत धर्म दक्षिण में प्रवेश कर चुका था। भगवान्‌ 
कृष्ण की भक्ति तो उत्तर भारत में भी बहुत अश्रसिद्ध है और इस प्रकार 
भारतवर्ष में वेष्णव-संप्रदाय का प्रभाव बहुत व्यापक हो गया है| भारत 
की साधारण जनता राम और कृष्ण की उपासक है; शिव तथा अन्य देवी- 
देवताओं का स्थान बाद को है | कम से कम उत्तर भारत में इस समय 
शेवों और वेष्णवों का विरोध नहीं है । इस विरोध को मिटाने में तुलसी 
दास जी का काफी हाथ रहा है। उनकी “शिव द्रोही मम दास कहावा, 
सो नर सपनेहु मोहि न पावा” जैसी उक्तियों का उत्तर भारत के धार्मिक 
हृदय पर बहुत प्रभाव पढ़ा है। 

रामानुज से पहले के वेष्णव-शिक्षकों में दक्षिण के यामुनाचार्य और 
नाथमुनि के नाम मुख्य हैं । वेष्णव-संप्रदाय के माननीय ग्रथ दो अकार के 
हैं, इसी से वेष्णचों का साहित्य 'डभय वेदांत” कहलाता है। वेष्णब लोग 
चेद, उपनिषद्‌ बह्मसूत्र और भगवद्‌ गीता को तो मानते ही हैं, इनके 
अतिरिक्त वे पुराणों ओर तामिल भाषा के कुछ ग्रथों को भी प्रमाण मानते 
हैं। यही वेष्णवों के आगम' हैं । यामुनाचार्य ने 'आगमों? का प्रामाण्य 
सिद्ध करने के लिये आगम प्रामाण्यः और “महापुरुष-निर्णय” लिखे। 
'सिद्धित्रय” और “गीतार्थ-संग्रह” भी उनके असिद्ध पंथ है | रासानुज का 
श्री भाष्य वेदात सूत्रों की प्रसिद्ध व्याख्या है। सुदर्शन भट्ट ने साष्य पर 'अ्रत- 
प्रकाशिका? लिखी | इसके अतिरिक्त रामानुज ने गीता-भाष्य, वेदार्थ-संग्रह 
चेदात-सार, वेदांत-दीप श्रादि भी लिखे हैं | रामानुज के बाद विशिष्टाह्ेत 
सम्रदाय का अचार करनेवालों। से श्री घेंकनाथ या वेदांतदेशिक 


( १३९० ई० ) का नाम सब से प्रसिद्ध है । वेदांत-देशिक अनेक विषयों 
श्प 


इैपदे दुश नशासत्र का इतिहास 


के प्रकाण्ड पंडित थे । उन्होंने अ्द्वेत सत का बड़ युक्तिपूर्ण खण्डन किया 
और विशिष्टाहनत के सिद्धातों की श्ठ खलित व्याख्या की । उनके मुख्य ग्रथ 
तत्त्त-दीका ( "श्री भाष्य' की असम्पूर्ण व्याख्या ), तात्पर्य-चद्विका ( गीता- 
भाष्य पर टीका ) “तत्त्व मुक्ता कल्लाप' और 'शतदूषणी! हैं। अतिम अ्थ 
में अद्वेत-वेदात की कड़ी समीक्षा है। चेदांत देशिक ने 'सेश्वर मीमासा” 
प्रंथ भी लिखा है। श्री निवासाचार्य ( ३७०० ई० ) की “यतीन्द्न मत- 
दीपिका” में रामानुज के सिद्धातों का संक्तिप्त और सरल वर्णन है। रामा- 
जुज ने उपनिषदों पर भाष्य नहीं लिखा । अठारहदीं शताब्दी में रंग रामा- 
जुज ने कुछ उपनिषदों पर विशिष्टाह्वेत के अनुफूत्त टीका की । 

हिंदू-धर्म के इतिहास पर रामाज्ुज का व्यक्त भ्रौर विस्तृत प्रभाव पढ़ा 
हैं । अद्वेतवाद के आलोचक और भक्ति-सार्ग के प्रचारक रामाजुज के 
विशेष रूप से ऋणी हैं | मध्वाचार्य, बहलभाचार्य, चैतन्य, रामानद आदि 
पर रामानुज के विशिष्टाह्वेत का प्रभाव स्पष्ट लक्षित होता है| 

रामाजुज के मत मे प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम यह तीन ही प्रमाण 
हैं। अ्रनुसान-वाक्य में पाच नहीं तीन ही 
अवयवब होने चाहिए, पहले तीन या बाद के 
तीन । साख्य और वेदात की भॉति यहा भी “प्रत्यक्ञः का चर्णयुन 
महत्त्वपूर्ण है। रामानुज का निश्चित सिद्धांत है कि निविशेष या 
निगुण वस्तु का ज्ञान नहीं हो सकता। यदि अद्गैत वेदात की 
तरह अछ्य को निर्मुण माना जाय तो बह्म अज्ञेय हो जायगा । जानने का 
श्रथ॑ है वस्तु को किसी “विशेष! था “गुण” से सबदछ सममना। नेयायिर्कों 
के सत में निर्विकलपक प्रत्यक्ष में वस्तु की जाति आदि विशेषताओं का 
अनुभव नहीं होता । रामानुज का मत इससे भिन्‍न है। थे भी निर्वि- 
कल्पक और सविकढ्पक का भेद मानते हैं, परंतु दूसरी प्रकार | सिफ्र 
वस्तु की सत्ता (सन्मान्नता) का प्रहण नहीं हो सकता, इसक्तिये मानना 
चाहिए कि निर्विकल्पक भत्यक्ष सें भी पदार्थों के गुणों का कुछु बोध ज़रूर 


अत्यक्ष श्रकरण 


विशिष्टाह्ैत अथवा रामानुज-दशन रेप७ 


होता है। गाय के निर्विकल्पक भ्रत्यक्ष में यह गाय है! ऐसा ज्ञान होता 
है । यह ज्ञान सविकर्पक से भिन्‍न किस प्रकार है ? सविकल्पक भ्रत्यक्ष में 
यह भी गाय है, यह (अनेकों मे से) एक गाय है? इस अकार का ज्ञान 
होता है । प्रत्येक वस्तु का जो पहल्ली बार प्रत्यक्ष होता है वह निर्विकल्पक 
होता है। निर्विकल्पषक ज्ञान भी जटिल है | रामानुज जाति या सामान्य 
को अलग पदार्थ नहीं मानते । व्यक्तियों में सादश्य होता है जिसे देखकर 
हम जाति” या 'सामान्‍्य” की धारणा बनाते हैं । जाति केवल बोद्धिक 
पदार्थ है । 


जब श्र॒तियां ब्रह्म को निरगुंण बताती हैं तब वे बच्म में कुछ गुणों का 
अ्रभाव कथन करती हैं, उनका अभिप्राय यही होता है कि ब्रह्म में अन्य 
गुण हैं। अह्य-साक्षात्कार बिना भक्ति और उपासना के नहीं हो सकता । 
तस्‍्व-ज्ञान भी बिना भगवान्‌ की कृपा के नहीं होता ओर भगवान्‌ की 
कृपा बिना भक्ति तथा उपासना के असंभव है | 


रामानुज का भूम-विषयक सिद्धांत 'सत्ल्याति? कहलाता है। ख्या- 


तियों के विषय सें दो श्लोक पाठक याद्‌ रख 


सत्ख्याति सकते हैं? 


आत्म-ख्याति रसत्ख्याति रख्यातिः ख्यातिरन्यथा । 
तथा5निवेचन-ख्याति रिस्येतत्ख्यातिपंचकम ॥ 
योगाचारा साध्यमिका स्तथा मीमांसका अपि । 
नेयायिका मायिनश्च प्रायः ख्यातीः क्रमाज्जगुः ॥ 


अर्थात्‌ योगाचार, माध्यमिक, मीमांसक, नेयायिक और वेदांती 
क्रमशः आत्मख्याति, असत्ख्यातति, श्रख्याति, पअ्न्यथा-व्याति और 
अनिर्वेचनीय-ख्याति के समर्थक हैं। रामाजुज के अनुयायी इन सब 


शैप८ दर्शनशाख का इतिहास 


ख्यातियों की दोषपु्ण मानते हैं और अपनी सत्ज्याति का पतिपादन 
करते हैं । 


पाठकों को याद होगा कि अहेत वेदाती हर ज्ञान को सविपयक 
मानते हैं। परंतु ज्ञान के विषय की सत्ता प्रातिभासिक, व्यावहारिक और 
पारमार्थिक भेद से तीन प्रकार की हो सकती है । रामालुज सत्ताओं के 
इस वर्गाकरण को स्वीकार नहीं करते । सत्ता एक ही प्रकार की है । परत 
वे भी अरद्धेत के इस सिद्धात को मानते हैं कि प्रत्येक ज्ञान का विषय होता 
है| यही नहीं, प्रत्येक विषय सविशेष या गुणवाला भी होना चाहिए, 
श्रम्थथा उसकी प्रतीति न होगी । इसका यह अर्थ हुआ भूसज्ञान का भी 
विपय सत्‌ होता है, वास्तविक होता है । श॒क्ति में जे रजत दीखती हे 
उसकी वाध्तबिक सत्ता होती है । 


यहा पाठक सक्तेप मे वेढात का 'पचीकरण' सिद्धात समर लें। जिन 
महाभूतों (स्थूल भूतों) का भत्यक्ष होता है उनमें से प्रत्येक में दूसरे भूत 
मिले रहते हैं। स्थूल पुथ्वी सें श्राउवा-आडवा भाण जल, वायु आदि का 
है और शेष अपना । इस प्रकार प्रत्येक भौतिक पदार्थ में पाचों भूत व्ते- 
मान है । यही पंचीकरण-प्रक्रिया है। शुक्ति में रजत के परमाणु वत्तमान 
हैं, इसलिये रजत का गअत्यक्ष भी 'सत्पदार्थ! का अत्यक्ष है। इसी प्रकार 
रेते में जल-कण उपस्थित है और मुग-मरीचिका असत्‌ का ज्ञान नहीं 
है | यतीन्द्रसल दीपिका कहती है, 


श्रत स्व ज्ञान सत्य सविशेषविषयच, निर्विशेष वस्तुनोड्यहणाव्‌। 
अर्थात्‌ सब ज्ञान (ज्ञानसान्न) सच्चा और सविशेष पदार्थ का होता 
है, निर्विशेष चस्तु का अहण नहीं होता । इसका सीधा अर्थ यह है कि 
भूम या सिथ्या ज्ञान को वास्तव में सत्ता ही नहीं है। भूम की यह 
व्याख्या सर्वथा असतोषजनक सालूम होती है। पचीकरण सिद्धात क्या 
हुआ, जादू हुआ, जे किसी वस्तु को कुछ दिखला सकता है। यदि पंची- 
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कक 
करण इतना व्यापक और प्रभावशाली है तो रस्सी में हाथी का सम क्यों. 
नहीं होता, सांप का ही क्यों होता है? और शक्ति में सर्प का भूम क्‍यों 
नहीं होता ? सत्ख्याति भूम की व्याख्या नहीं करती, उसकी सत्ता ही उडा 
देती है। यथार्थ और अयथार्थ ज्ञान में भेद किये बिना काम वही चल 
सकता । सत्ल्यातिवादियों से एक रोचक प्रश्न किया जा सकता है-- 
क्या भूम से बचने की कोशिश करनी चाहिए ? यदि हां, तो वह कोशिश 
सफल केसे हो सकती है ? 


रामानुज के मत में प्रसा उस यथार्थ (चस्तु-संचादी) ज्ञान को कहते 
हैं, जे व्यवहारानुग भी है श्रर्थात्‌ जिसके अनुसार व्यवहार करने से 
सफलता हो सकती है (यथावस्थित व्यवहाराजुगुण ज्ञान प्रमा)। स्वप्त 
के पदार्थ भी सत्‌ होते हैं, परंतु स्वप्त-शान व्यवहार में काम नहीं आता । 
रामानुज के अनुसार स्वप्न के पदार्थों का ख्रष्टा इंश्वर है, जीव नहीं । 
फिर विभिन्‍न व्यक्तियों के स्वप्न भिन्‍न-भिन्‍न क्यों होते हैं ? क्योंकि स्वप्न 
के पदार्थों की सृष्टि जीचों के कर्मानुसार होती है। अपने शभाशभ कर्मों 
के अनुरूप ही जीव अच्छे छुरे स्वप्न देखता है। यह मत मनोविज्ञान के 
प्रतिकूल है। प्रसिद् मनोवेज्ञानिक ऋफ्ॉयड के सतानुसार मनुष्य की 
अव्यक्त चेतना या अ्रनभिव्यक्त सानसिक जीवन की गुप्त वासनाएं ही 
स्वप्नों का कारण होती हैं । अद्वेतमत में भी स्वप्न जीव की सष्टि होते हैं 


द् 
परंतु रामानुज का कट्टर यथाथंवाद उन्हें स्वप्न-पदार्थों को काल्पनिक कहने 
से रोकता है । 


रामाजुज की सस्मति में पूवें और उत्तर मीमांसा में कोई विरोध नहीं 
है । वेद के कर्म-काण्ड, उपासना-काण्ड और ज्ञान-कांड सभी का महत्त्व 
है । रासानुज का सत कोई नवीत मत नहीं है, उनका दावा हे कि च्यास, 
बोधायन, गुहदेव, सासचि, बद्यानंद, द्ृविडार्य, पराडकुश नाथ, यामना- 
चार्य आदि प्राचीन शिक्षकों ने जो श्रति की व्यास्याएं की हैं, वे उनके सतत 
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कि सांख्य का मत है | गरुणी गुण नहीं होता, और गुण गुणी ( गुणवात्र्‌ 
पदार्थ ) से भिन्न है। रामानुज के मत में द्ृव्य भौर गुण, अकारी और 
प्रकार में अत्यन्त भेद होता है।' गुण और गुणी में तादातय नहीं 
बल्कि सासानाधिकरण (एक अधिकरण में रहने का भाव ) सान॒ना 
चाहिए । भ्रकार को प्रकारी का अषप्रथकसिद्ध विशेषण समझना चाहिये। 
जीव और जगव्‌ ईश्वर ( प्रकारी ) के प्रकार हैं, वे इैश्वर से अलग हीं 
किये जा सकते, पर वे ईश्वर से भिन्न हैं । जीवों ओर जगत्‌ की न तंत्र 
सत्ता है पर उन्हें ईश्वर से वियुक्त नहीं किया जा सकता; वे ईश्वर के ही 
अंग हैं, शरीर हैं, कभी जुदा न होनेवाले विशेषयण हैं । ईश्वर 
विशेष्य और आधार है । 

रामानुज के दशन में द्च्य और गुण आपेक्षिक शब्द है । यों ४ जढ़्‌ 
और चेतन जगव्‌ द्वव्य हैं जिनमे विभिन्न गुण पाये जाते हैं, परतु 
की अपेक्षा से जीव और प्रकृति विशेषण या गुणात्मक है । ईश्वर ही विशीष्य 
या गुणी है जिसे प्रकृति ओर जीवगण विशेषित करते हैं । ईश्वर के 
की अपेक्षा से जीव और प्रकृति द्वब्य नहीं, गुण हैं । 

ज्ञान भी ज्ञाता का गुण होता है, इसलिये ज्ञाता और ज्ञान बा सेद्‌ 
है । ज्ञाता को, अद्वेत-वेदात के समान, ज्ञान-स्वरूप कद्दना ठीक हि 
रामाजुज-दुशन में ज्ञान को 'घर्मभूत ज्ञान! कहा जाता हैं । जब जीव 
जानता है तब '“धर्मभूत्त ज्ञान! किसी इंद्विय-द्वार से निकल कर ; 
विषय से संयुक्त होता है | विषयी ( आत्मा, ज्ञाता ) और विषय ( 
पदार्थ ) में सबंध उत्पन्न करनेवाला 'धर्मभूत-ज्ञान' है। 

जीव और ईश्वर का सर्बंध 'अंश” शब्द के प्रयोग से भी अवदीके या 
जाता है । जीव ईश्वर का अश है । गीता कहती है--ममैवांशो जीवरीके 
जीवभूत: सनातनः, अर्थात्‌ इस शरीर में भगवान्‌ का एक सनातन घुंश 
का कार्य है; बह्म जयत का उपादान और निमित्त कारण दोनों है । 
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हो जीव बना हुआ है। परंतु यहाँ अंश का अर्थ 'जगह घेरनेवाला इुकद़ा' 
तहीं समसना चाहिए । बह्म अखंड है, उस के देशात्मक द्कदे | हो 
सकते । रामालुज के मत में जीव दश्वर का अंश है जैसे प्रकाश सूर्य का 
अंश है। या गुण ( गोत्व, गो-्पन ) गुणी ( गो या गाय ) का ( झह्दा- 
सूत्र, २१॥४१,४६ ) । 

इस प्रकार विशिशक्वैत में जीव, जयत्‌ और ब्रह्म का संबंध सममराने 
की तरह-तरह से चेष्टा की गई है। प्रकार-प्रकारी-भाव एक सामान्य नाम 
है जिसके अंतर्गत शेष-शेषी, अवयव-अवयवी, गुण-गुणी श्रादि अनेक 
संबंध हैं। इस संबंध का तात्पर्य यही है कि प्रकार और अकारी दोनों की 
वास्तविक सत्ता है, दोनों का अलग-अलग व्यक्तित्व है, एक का दुषूरे में 
लय कभी नहीं होता । जीव ईश्वर की भांति ही नित्य है, चह अविच्या- 
कब्पित नहीं है। मुक्ति में भी जीव ब्रह्म से भिन्न ध्यक्तित्ववाला रहता है 
भरौर प्ह्म के आनंद-पूर्ण सक्निध्य का उपभोग करता है । जीव ईश्वर का 
श्रंश है, शरीर है अथवा विशेषण या प्रकार हैं। जिस प्रकार शरीर और 
श्रात्मा अलग-अलग लक्षण वाले हैं वेसे ही जीव श्रोर ईश्वर तथा जगत्‌ 
शोर ईश्वर भी हैं । अह्म जीच से विजातीय ( भिन्न जाति वाल्ला ) है, 
जैसे अश्व और थी एक दूसरे से विजातीय हैं । परंतु फिर भी ईश्वर तथा 
जीयों और जगत सें घनिष्ठ संबंध है । एक को दूसरे से जुदा नहीं किया 
जा सकता। प्रकार और प्रकारी “अध्थक्सिद्ट! हैं, उनकी प्रथक-परथक 
सिद्धि नहीं होती, उनसे विच्छेद्‌ सभव नहीं है । यही रामानुज का अद्वैत 
है। ब्रह्म में जगव्‌ संनिविष्ट हे जैसे पुष्प से गन्ध और सोने में पीला- 
पन । ब्रह्म ( विशेष्य ) को जीव और जगत्‌ से ( विशेषणों ) से अलग 
करके चर्शन नहीं किया जा सकता। बद्वा में जगव का अन्तर्भाव हो 
जाता है। सांस्य के प्रकृति और पुरुष दोनों ब्रह्म की विसूतियां है । 
इसोलिए शुति कहती है कि जह्य को जान लेने पर कुछ जानने को शेष 
नर रहता ( येनासत्ं भरत नवति, अविज्ञात विज्ञातम्‌ ) । जगत बच्म 
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ही एकमात्र तस्व है पर वह अह्म निर्मुण और निर्विशेष नहीं है, वह 
सविशेष श्रर्थात्‌ विशिष्ट है। इस विशिष्ट तत्त्व की एकता के कारण ही 
रामानुज-दुर्शन का नाम 'विशिष्टाह्नेतः है । 

श्ब हम रामाजुज के सिद्धांतों का शट्टूला-बदध वर्णन करेंगे । वैशे- 
पिक, साख्य और जैनमत की तरह रामाजुज ने 
भी पदार्थों का विभाग किया है। रामाजुज का 
मत अ्रनेक सिद्धांतों का सिश्रण-सा है। इसमें कहीं सांख्य के सिद्धांत 
श्रनुस्यूत दिखाई देते हैं, कद्दीं गीता ओर वेदांत के । पदार्था के वर्गीकरण 
में विशिष्टाद्वेंत की कुछ अपनी विशेषताएं भी हैं, जिनकी ओर हम यथा- 
स्थान इंगित करेंगे। 'सर्वद्शन सम्रह” से वेंकटनाथ या वेदांतदेशिक कृत 
पदार्थ-विभाग का सारांश इस प्रकार दिया है :--- 

द्रच्याद्वव्यप्रमेदायितमुमय॒चिघ तद्ठिधं तत्त्वमाहु :। 

द्रव्यं ह्ेघा विभक्त जड़मजढ़ मिति, प्राच्यमव्यक्तकालौ ॥ 

भ्रन्त्य॑ प्रत्यक्‌ पराकच प्रथममु भयथा तत्न जीवेशभेदात्‌ । 

नित्याभूतिस॑तिश्चेत्यपरमिह, जड़ा मादिमां केचिदाहुः ॥* 

भ्र्थाव--द्धव्य और अद्गच्य के भेद से तत्त्व दो प्रकार का है। द्वन्य 
दो प्रकार का होता है, जड़ शौर अजदढ़ । जड़ द्ल्‍वव्य प्रकृति श्रौर काल 
हैं। अजहड़ द्ब्य प्रत्यक्‌ ( चेतन ) और पराक भेद से ढो तरह का है । 
प्रव्यक्‌ ्रजड़ द्वव्य जीव भर ईश्वर हैं, पराक्‌ अजढ़ द्न्य “नित्यविभूति! 
और “धर्मभूत ज्ञान! हैं। नित्यविभूति को कुछ विद्वान्‌ जड़ बतलाते हैं । 

पदार्थ के दो भद्‌ द्वव्य और अद्वव्य हैं, यह प्रमेथ हैं। प्रमाय 
(अत्यत्, अनुमान, शब्द) भी पदाव हैं । अद्वव्य पदार्थ सिफ़े दस हैं 
अर्थात्‌ सत्‌, रज, तम, शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गध, संयोग और शक्ति । 
मीमांसा का शक्ति-पदार्थ स्वीकार किया गया है । चेशेपिक के कुछ ग़ुर्णों 
का धअ्रद्वन्यों में संनिवेश है। साज्य के सत, रज और तम यहां वेशेपिक 
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के श्र॑ में गुण” बन गये हैं। विशिष्टाह्नेत की प्रकृति सांख्य के समान 
ही चौबीस तत्वों वाली है। नीचे क्लिखी तालिका में द्वव्यों का विभाग 
दिखाया गया है :--- 








द्न्य्य 
| 
| | 
जढ़ अजड़ 
| | 
हक 
प्रकृति काल पराक्‌ 
भत्यक्‌ 
| नित्यविभूति धर्मभूतज्ञान 
| | 
गा ईश्वर 
| | | | हा | 
बद्ध मुक्त पर व्यूह विभव श्रंतार्यामी अर्थावतार 
[. | ०] | | 
घुभुक्ष ममुकज्ञ॒ वासुदेव संकषेण प्रश्न अनिरुद्ध 


प्रकृति प्रथम जढ़ द्रव्य है, यह जीवों का निवास-स्थान है। क्योंकि 
स्वयं जीव ईश्वर का शरौर है | इसलिये प्रकृति 
ईश्वर का भी निवास-स्थान या शरीर है। 
प्रकृति सांख्य के समान ही “त्रियुणमयी” और चौबीस तत्वों की जननी 
है । परंतु यहां सत्‌, रज, तम को द्वव्यात्मक नहीं साना गया है । क्‍योंकि 
यह प्रकृति के गुण हैं, इसलिये प्रकृति से भिन्न हैं; प्रकृति श्र गुणों में 
'अ्पृथकूसिद्धता' है । सांख्य और विशिष्टाह्वेत की प्रकृति में कुछ भर भी 


प्रकृति 
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दशनीय सेद हैं । (३) सांख्य की अकृति असीस या चविम्यु है; रामानुज 
की अ्रक्ृृति नीचे की ओर तो अनंत है परंतु ऊपर की ओर “नित्यविभूति! 
से परिच्छिन्न है। नित्यविभूति का वणन कुछ आगे करेंगे । (२) सिद्धांत 
में सांख्य की प्रकृति पुरुष पर किसी प्रकार निर्भर नहीं है परंतु रामानुज 
की अकृृति सर्वधा चेतन-तत््व पर अवलबित है । अ्रकृति और ईश्वर में 
भी “अपुथक्सिद्धि! संबंध है । 

काल प्रकृति से अ्रलग तत्तत माना गया है, पर ब्रह्म से अलग वह 
भी नहीं है । इस प्रकार विशिष्टाह्नेत का काल- 
तत्त्व न्याय और सांख्य दोनों से भिन्‍न है। 
प्रकृति की तरह काल का भी परिणाम होता है । क्षण, घटे, दिन आटि 
काजल के परिणाम हैं । काल की स्वतन्न सत्ता है, परंतु श्रवकाश या शल्य 
प्रकृति का कार्य है । काल भोर अकृति में कौन पहले था, यह प्रश्न ध्यर्थ 
है। परंतु देश ( अवकाश ) की अपेक्षा अकृति पहले है । 

अजड तक्तों में हम प्रथम “नित्यविभूति! और “धर्मभूत ज्ञान! का, 
पराकत्ों का, वर्णन करेंगे। यहा ध्यान देने थोग्य बात यह है कि 
विशिष्टह्गषेत में जढ श्रौर चेतन का विभाग नहीं साना गया दै। प्रायः 
चेतन तत्व से मतलब ज्ञान शक्ति-सम्पन्न जीव भौर हश्वर समझा जाता 
है शोर जड़तत्त से प्रकृति । रामानुज इन दो के बीच में एक प्रकार के 
तत्च मानते हैं जो 'अ्रजड़? हैं, पर चेतन नहीं हैं | “घर्मभृत ज्ञानी और 
'नित्यविभूति! जद ह्य नहीं हैं, न वे जीव और ईश्वर की भॉति चेतन 
ही ६ । वे विशिष्टाह्त के 'पराकू-तत्तः हैं जब कि जीव और ईरवर 
अत्यक्‍तत्व” हैं | पत्यक्‌ थ्रोर पराक्‌ में क्या भेद है ? 

श्रजड़ का श्रथ॑ हैं 'स्वय-प्रफाश/ जड उससे विरुद्ध को कहा जायगा। 
शुद्धनच्य ( नित्य विश्वति ), धर्मभृत ज्ञान, जीव 
श्रीर ईश्वर यह श्रजढ़ थर्थाव्‌ स्वय॑-प्रकाश द्वव्य 
है। 'पराकृतत्त्रः स्वयं प्रकाश ता होता है, पर स्वय-जेय नहीं होता । 


काल 


ग्रतड-प्रत्यद् और पराक्‌ 
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पराक्तत् का प्रकाश दूसरों के लिये है ( स्वयं प्रकाशत्वे सति परस्मा एव 
भासमानत्व॑-यतीन्द्र सत दीपिका) पराक तत्व अजड़ है, पर साथ ही अचे- 
तन भी है । 

सतोगुण-प्रधान नित्यविभुति है, अन्यगुण अधान प्रकृति । नित्य- 
विभूति स्वयं प्रकाशद्वब्य है, योग की 
सिद्धियों से उसका कोई संबंध नहीं है। वह 
उध्चें देश मे, ऊपर की ओर अनन्त है । नीचे की ओर भ्रकृति से 
परिच्छिन्न है। मुक्त जोबों और ईश्वर के शरीर, निवासस्थान, तथा 
अन्य उपकरण इसो दूव्य के बने हुये हैं । बेकुरछ लोक, गोपुर, वहां 
के जीवों के शरीर, विमान, कमल, आभूषण आदि नित्यविभूति के 
कार्य हैं । 

ऐसा मालूम होता है कि एक ही सांख्य की प्रकृति गुण-विशेष की 
प्रधानता के कारण विशिष्टाह्नत की 'प्रकृति' ओर “नित्यविभूति! बन 
गई है। दोनों मिलकर सब दिशाओं मे अनत भी हो जाती हैं। 
नित्यविभूति का दूसरा नाम 'शुद्ध-सत्त'ः है जिसका श्रर्थ यह है कि 
बेकुण्ठादि लोकों रजलू और तमस्‌ गुणों का अभाव है । परंतु 
सतोगुण की प्रधानता या अन्य गुणों के श्रभाव के कारण ही “नित्य 
विभूति! किस भ्रकार जड़त्व को छोड़कर “अ्रज़ड' हो जाती है, यह 
समझ में नहीं आता। हमारी समर में “नित्य विभूति! को जड़ 
मानने वाले विद्वान्‌ श्रधिक ठीक हैं। यदि सतोगुण सम्पन्न प्रकृति 
को “'अजद” माना जाय तो प्राकृतिक जगच्‌ में ही जड़ और अ्रजड का 
भेद करना पड़ेगा । नित्यविभूति उन पदार्थों का उपादान कारण है जो 
आदर्श जगत' ( मुक्त जीवों के लोक ) मे पाई जाती हैं | इस जगत ्‌ सें 
भी भगवान्‌ की पविन्न सृत्तियां ( जैसे श्रीरंगम्‌ में ) नित्यविभूति का 
कार्य कथन वी जाती हैं | वास्तव से प्रकृति और नित्यविभूति में भेदक 
रेखा खींचना कठिन है । 


नित्य विभूति 
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विशिष्ठद्वेंत संत्रदाय में ज्ञान द्व्य माना जाता है, परंतु वह ईरवर 
और जीवों का धर्मभूत ( गुण ) भी है। “घर्म- 
भूतज्ञान' का यही ताप्पर्य है। “यतीन्द्र मत 
दीपिका” के अनुसार धर्मभूत ज्ञान, 

स्वयं प्रकाशाचेतन दह्ृ्यत्वे सति विषयित्वम्‌ । विभुव्वेसति अ्भावद्न्य 
गुणात्मकल्वस्‌ । अ्रर्थप्रकाशो तुद्धिरिति तत्तक्षणम्‌ | 


स्वय॑-प्रकाश, अचेतन हव्य और ज्ञान का विषय है, विश्लु श्र्थात्‌ 
व्यापक है, प्रभाषपूर्ण द्ृ्य भौर गुणात्मक है; अ्रर्थ का प्रकाश करनेवाज़ा, 
घुद्धिरुप हे । 

धर्ममूत ज्ञान द्वव्य है क्‍योंकि उसमें परिवर्तन होता है (द्वव्यं नाना 
दुशाव१--पेदातदेशिक ), पद्देत के अन्तःकरण के समान घर्ममृत 
ज्ञान विषयाकार हो जाता है । भात्मा मे परिवर्तन नहीं होता, ज्ञान भौर 
अनुभव से धर्मभूतज्ञान में परिवर्तत होता है । धर्मभूत् शान से संसक्त 
आत्मा में अनुभव की विविधता श्रौर एकरसता दोनों संभव हैं । सुख, दुख 
इच्छा, हप, प्रयल शादि अलग गुण नहीं हैं जैसा कि न्याय-वैशेषिक 
मानते हैं; वे धर्मभूत ज्ञान के ही रूपान्तर हैं| इसी प्रकार काम, सकदप 
विचिकित्सा, श्रद्धा, भ्रश्नद्धा सब ज्ञानरुप हैं | विशिष्टिह्ेत का मनो- 
विज्ञान बुद्धि श्रधान है, वह रेशनल़ साइकोलॉजी है । घर्मभूत श्ञान सन 
या मन-सहित इंद्वियों से सहचरित होकर ही क्रियमाण होता है और प्रत्यक्ष, 
अनुमान, स्छति, संशय, विपर्यय, भ्लस, राग, द्वेष, सोह, मात्स्य आदि में 
परिणत हो जाता है। नाना वृश्ावाले को द्वन्य कहते हैं (द्वन्यं नाना 
दशावच्‌) इस लक्षण के अनुसार धर्मभृत ज्ञान द्वन्य! है । 

परंतु वह गुणात्मक भी हैं; ज्ञान बिना जीव या ईश्वर के अवतंबन 
के कुछ भी नहीं कर सकता। धर्ममूत ज्ञान ब्यापक है, इसलिए मुक्त 


घर्ममूत ज्ञान 
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जीव में अछु होने पर भी अ्रनत ज्ञान सभव है । अणुजीव सारे शरीर को 
जान सकता है, क्योंकि जीव का इस ज्ञान से अप्टथक्सिद्धि! संबंध हे 
इसीलिए. उपनिषद्‌ कहती है--न विज्ञातुर्विज्ञातेः विपरिलोपोविय्ते, 
भर्थात्‌ ज्ञाता के ज्ञान का कभी लोप नहीं होता। बद्ध जीवों का ज्ञान 
तिरोद्तित रहता है जो कि सुक्तों में अभिव्यक्त हो जाता है। धर्मंभूत ज्ञान 
शेय है (ज्ञातुज्ञेयावभासा सतिः), परंठ किसी दूसरे ज्ञान द्वारा नहीं, यह 
स्वयंप्रकाश है। अचेतन होने के कारण धर्मभूतज्ञान मे स्वयं ज्ञयता, 
अपनी चेतना या अनुभूति, नहीं है । वह स्वयंप्रकाश है, इसीलिए जड़ 
नहीं है। अब सचेतन प्रत्यक्तत्वों का वर्णन करते हैं । 
जीव अणु है और चेतन है । वह चछु, श्रोन्न आ्रादि से भिन्न है। जीव 
जि के अणु होने में श्रति स्ट्ृति ही प्रमाण हैं । जीव 
की उत्क्रान्ति ( शरीर से निर्गंमनन ) सुनी जातो 
है; उसके अमाण ( परिमाण ) का भी कथन है। जैसे 
अंगुष्ठ मात्र: पुरुषो मध्य आत्मनि तिष्ठति ( कढ )। 
तथा 
बालाग्र शत भागस्य शतधा कल्पितस्प व । 
भागो जीवः स विज्ञेयः स चानन्त्या कल्पते ॥ 
( श्वेताश्वेतर ) 
यहाँ पहले श्लोक सें जीव को शअ्रगुछ्ठ-मात्र कथन किया गया 
है और दूसरे में बाल के अ्रग्रभमाग का दसहजारवां अंश | मतलब 
यह है कि जीव का अखु परिसाण है । धर्मभृतज्ञान से नित्य 
संबद्ध होने के कारण जीव एक साथ हो अनेक पदार्थी को जान सकता 
है । इसी प्रकार एंक जीव अनेक शरीरों में भी रह सकता है जैसा कि 
कुछ सिद्ध लोग करते हैं । 
जीवों के कर्मो के अनुसार, अ्रथवा उन कर्मों के फलस्वरूप परवृत्तियों 
फे अनुसार, इैश्वर उन से कर्म कराता है। ईश्वर ही थास्तविक कर्सा 
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है । जीव के अच्छे बुरे कर्मों के दिये ईश्वर उत्तरदायी नहीं है, पर्व-कर्म 
ओऔर उनसे बना स्वभाव आदि ही उत्तरदायी हैं । कर्म-विपाक ईश्वर 
के अस्तित्व का ही नियम या स्वभाव है, इसलिए उसे मानने से ईश्वर 
की स्वन्तत्रता और सर्वशक्तिमत्ता में कोई फर्क नहीं पढ़ता। जीव 
कर्म करने में स्वतन्त्र हैं, परन्तु बिना ईश्वर की सहायता के वह कर्म नहीं 
कर सकता । खेत में जैसा बीज डाला जाय वैसा फल उगता है, परन्तु 
पर्जन्य या मेघ की अपेक्षा सब बीजों को रहती है। इसी प्रकार भिन्न- 
भिन्न प्रवृत्तिवाले जीवों को ईश्वर की प्रपेत्षा रहती है । इसीलिये ईश्वर 
को कर्माध्यक्ष कहा जाता है । 

कहीं-कह्टीं लम्बे वर्गीकरण में विशिष्टह्वती जैनियों का 'अनुकरण 
करते हैं। जीव मुक्त है, या बद्ध जीवों में कुछ मुमुक्त (मोक्षार्थी) है, कुछ 
घुमुक्ठ ( भोगाथों )। सुझ्क्षू ओं मे कुछ भक्त होते है कुछ प्रपन्न | बसु 
जीवों में कुछ अर्थ ( धन ) और काम में मप्त रहते हैं, कुछ धार्मिक हैं। 
धार्मिक जीवों में कुछ देवताओं के उपासक हैं , कुछ भगवान्‌ के, इत्यादि ! 

सूचम चित्‌ (चेतन जीव, गीता की परा अक्ृति) और अचित्‌ 
( जड़ प्रकृति ) से विशिष्ठ ईश्वर जगत्‌ का 
कारण है, उपादान है, संकल्प-विशिष्ट ईश्वर 
विश्व का निमित्त कारण है। सूरुम-चित्‌-अचित्‌ विशिष्ट तह्म कारण 
है और स्थूल्-चित-अ्चित्‌-विशिष्ट बरक्म कार्य है। वेदात-वाक्यों के 
समन्वय से ब्रह्म का जगत्कारण होना सिद्ध है। ईश्वर निर्गुण 
या निर्विशेष नहीं है, वह ज्ञान, शक्ति और करुणा का भार है। 
वह सर्वेश्वर, सर्वशेपी, सब कर्मो से आराध्य, सर्व-फल-प्रदाता, सर्च- 
कार्योत्पादक भौर सर्वाधार है। सारा जगत्‌ उसका शरीर है, वह जगव्‌ 
के दोषों से मुक्त है। वह सत्य, ज्ञान, श्रानंद और निर्मेलता धर्मचाला 
है। वह जीवों का श्रंतर्यामी है और स्वामी है, जीव उसका शरीर है, 
उसके विशेषण या भ्रकार हैं। विशिष्टाद्वेत का ईश्वर व्यक्तित्ववान्‌ पुरुष है 


इंश्वर 


"दम 
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और अ्रप्राकृत बेकंठ जैसे स्थानों में रहनेवाला है । ईश्वर का जीव, प्रकृति, 
काल श्रादि से “अपुथक्सिद्धि! संबंध है। तथापि ईश्वर जीव, अक्ृति 
आदि से अत्यंत मिन्न हे, ईश्वर के गुण शेष जड़ ओर अजड़ पदार्थों से 
अलग हैं । जीव, प्रकृति आदि ईश्वर के विशेषण हैं, पर वे द्वव्य भी हैं । 

उपासकों के अनुरोध से भगवान्‌ पांच मूर्त्तियों में रहते हैं। अर्चा, 
विभव, व्यूह, सूच्म और अंतर्यामी यह भगवान्‌ के पांच रूप है । यह 
क्रमशः ईश्वर के ऊँचे रूप है । उपासकों की बुद्धि और पवितन्नता के अनु- 
सार ही ईश्वर की विशिष्टमूर्ति पूजनीय है। देवमूर्त्तियां भगवान्‌ का 
अर्चावतार हैं; मत्स्यावतार श्रादि 'विभव है; वासुदेव, संकषण, अ्रदयस्न 
और अनिरुद्ध व्यूह' हैं; 'सूच्म” से मतलब परबह्म से है; “अंतर्यामी? 
प्रत्येक शरीर में वर्त्तमान है। 'सूच्म” या 'पर' ब्रह्म से मतलब बेकुंठवासी 
भगवान्‌ से भी समझा जाता है। शेष उनकी शय्या हे और लकच्सी 
प्रियपली | लचमी जगत्‌ की माता हैं, वे ईश्वर की उजन-शक्ति का मुर्त 
चिह्न हैं । वे दंड देना नहीं जानतीं और पापियों के प्रति करुणामयी हैं । 

साधक के लिये आ्रावश्यक है कि पहले कर्मयोग (गीतोक्त) से श्रपने 
हृदय को शुद्ध कर ले । उसके बाद आत्मस्वरूप 
पर मनन करने का नंबर है । आत्मा या जीव 
शरीर ओर इंद्रियों से भिन्न है। यह मनन या विचार ही ज्ञान-योग है । 
परंतु अपने आत्मा को जान लेना ही यथेष्ट नहीं है। रामानुज का 
निश्चित मत है कि भगवान्‌ को जाने बिना मनुष्य अपने को नहीं जान 
सकता । भगवान्‌ जीव के पअंतरात्मा हैं, उन्हे बिना जाने जीव का स्वरूप 
ठीक-ठीक नहीं जाना जा सकता । 

भगवान्‌ को जानने का उपाय भक्ति-योग है । यह साधनावस्था का 
सबसे ऊँचा स्टेज है। भक्ति का श्रभिप्राय भगवान्‌ का मीतिपूर्वक ध्यान 


साधना 
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सगवत्स्वरूप का बोध हो सकता है जा कि मोक्ष का अन्यतम साधन है। 
भगवान्‌ पर अपनी सपूर्ण निर्भरता (शेपत्व) की भावना और उससे 
उत्पन्न अनुरागपूर्यचिंतन ही भक्ति है। भक्ति मोक्ष का साधन नहीं है, 
भक्ति की श्रवस्था स्वय साध्य है| भक्ति फलस्वरूप है । भक्ति की भाप्ति 
ही जीवन का चरम उद्देश्य है । 
विशिष्टाह्नेत के अनुसार किसी भी काल में मनुष्य को कर्स नहीं त्यागने 
चाहिए । कुमारिल की भांति रामानुज का भी मत है कि नित्य कर्मो का 
सदैव अनुष्ठान करना चाहिए । इसका श्रर्थ यह हुआ कि विशिष्टाद्वेत संन्यास 
का समर्थन नहीं करता | मोक्ष के लिये सन्‍्यास श्रावश्यक नहीं है । 
तथापि कर्म मोक्त का साक्षात्‌ साधन नहीं है, श्रौर न रामानुज 'समुच्चय- 
वाद! के ही समथक हैं। मोक्ष का साक्षाव्‌ हेतु तो ज्ञान ही है; विशेष 
प्रकार का परसाव्स-विषयक ज्ञान ही भक्ति है जा स्वयं मोछ्तस्वरूप है। 
ज्ञान ओर भक्ति सिफ़े द्विजातियों अर्थात्‌ स्राक्मण, क्षत्रिय और 
चैश्यों के लिये हैं। शूद्दों के लिये 'प्रपत्ति' का उपदेश किया जाता है । 
प्रपत्ति का अर्थ है शरयागति, अपने को सब प्रकार भगवान्‌ के ऊपर 
छोड़ देना अपत्ति है। प्पत्ति वेष्णव-सम्रदाय को विशेष शिक्षा है। रामा- 
ज्ुुज़ के मत में तो 'सक्ति! का पर्यवसान “प्रपत्तिः में ही होना चाहिए । 
'पपत्ति” भक्ति की अंतिम दशा है ।' 
रामालुज की मोक्ष-विषयक धारणा अन्य दर्शनों से सिन्‍न है । अन्य ' 
सो दशनों में मोक्षावस्था आत्मा और शरौर (प्रकृति, 
जद्वतत्त्व) के वियोग का नाम है। बुद्धि, सन, 
अंतःकरण श्रादि भौतिक है, लिंग-शरीर भौतिक है; उनका आत्मा से 
संसर्ग न रहना ही मोक्ष है। न्‍्याय-चेशेषिक, साख्य और मीमासा के 
अनुसार सोक्षावस्था ज्ञान ओर आनंद की अवस्था नहीं है। पर रामाजुज 
के मत में मोक्ष-दशा में शरीर, ज्ञान भर आनंद सब फा भाव होता है, 
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अभाव नहीं । परंतु सुक्ति का शरीर श्रप्राकृतिक अथवा “नित्यविभूति' का 
कार्य होता है । “नित्यविभूति' के उपादान बेकुंड मे सुक्तजीव शरीरधारी 
होकर भगवान्‌ के सान्निध्य का आनद लूटते हैं | झुक्त जीव भगवान्‌ के 
अत्यंत समान होता है, परंतु जगत्‌ की उत्पत्ति, श्रक्षय आदि में उसका 
कोई हाथ नहीं होता । 

एक दूसरी अकार के मुक्त जीव भी होते हैं, जिन्हें 'केवली” कहते 
हैं । यह जीव अपने स्वरूप पर मनन करके, जीव प्रकृति आदि से भिन्न 
है, इस पर विचार करके, मुक्त हुये हैं और सबसे अलग रहते है। स्पष्ट 
ही यह सांख्य-योग की मुक्ति विशिष्टाह्वेत को पसंद नहीं हे । “केचल्ली? 
सुकक्‍त पुरुष मानना दूसरे दर्शनों के लिये आदर-भाव प्रकट करता है । 

रामानुज का दर्शन जनता का दर्शन है। जनता के धार्मिक और 
नेतिक विश्वार्सो का जैसा समर्थन रामानुज ने 
किया बेसा किसी ने नहीं किया । मैक्समूलर 
ने परिहास में लिखा है कि रामानुज ने हिन्दुओं को उनकी शआत्माएं 
वापिस दे दी । अभिप्राय यह है कि शंकराचार्य ने जीव और व्यक्तित्व को 
मिथ्या या माया का कार्य बता दिया था जिससे हिन्दू जाति वास्तविक 
श्रात्मा की सत्ता में संदेह करने लगी थी, रामानुज ने जीव की पारमार्थिक 
सत्ता का मंडन किया । जीवात्मा, जगत्‌ और ईश्वर तीनों की पारमार्थिक 
सत्ता है, न कि केवल व्यावहारिक । इस प्रकार हमारे व्यावहारिक जीवन 
ओर नेतिक अयल्नों का सहत््व बढ़ जाता है। हमारे कर्तच्य असली कत्तव्य 
हैं। जिन्हे पाप कहा जाता है वे वास्तव में पाप है । पाप-पुणय, भले-बुरे 
आदि का भेद काल्पनिक या व्यावहारिक नहीं है। बंधन और मोक्ष 
वास्तविक हैं । बिना छेत को स्वीकार किये प्रेस या भक्ति नहीं हो सकती । 
प्रसी ओर श्रेमास्पद, भक्त ओर भगवान्‌ दोनों की वास्तविक सत्ता के 
बिना प्रेम ओर भक्ति संभव नहीं है । 

रासाजुज ने छ्वेत के साथ अद्वेत की भी रक्षा की । जीव और प्रकृति 


रामानुज का महत्व 
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भगवान्‌ से भिन्‍न होते हुये भी उनकी विभूति, प्रकार या विशेषण है । 
क्योंकि जीव ओर प्रकृति दोनों अरक्म के प्रकार हैं, इसलिये उनमें भझत्यंत 
विरोध नहीं हानना चाहिए । भ्रकृति से श्रत्यत विच्छेद ही मोक्ष क्यों माना 
जाय ? मुक्तिनद्शा से शरीर और उसके विषयों का चत्तेैमान होना इतना 
घुरा क्‍यों समझा जाय ? रूप, रस, गध, स्पर्श के अलुभवों से इतनी 
घणा क्यों ? मुक्त जीव भी “नित्यविभूति” के शरीर और लोक में रमण 
फरता हँ। मोक्त का अ्रथ सब अफार के अनुभवों का रुक जाना या 
ज्ञान का सर्वनाश नहीं है जैसा कि न्याय-वेशेपिक 'झौर साख्य-योग 
मानते हैं । मुक्त जीव की अनुभूति बन्द नहीं हो जाती, बढ़ जाती है; 
चह जद़ नहीं हो जाता, अधिक चेतन हो जाता है। तथापि यह नहीं 
कहा जा सकता कि अन्य दर्शनों के घोर द्वत ने रामाजुज को प्रभावित 
ही नहीं किया । प्रकृति” श्रौर “नित्य विभूति! का भेद इसी छ्वेत का 
प्रभाव दिखलाता है । वास्तव में यह भेद स्वयं रासानुज की युक्तियों के 
अलुफूल नहीं है। यदि इसका यह पथ लगाया जाय कि मुक्त जीव भ्रकृति 
से संसक्त होते हुए भी प्रकृति के दोषों से बचा रहता है, प्रकृति में जो 
शोभन भौर शुभ है, उसी से मुक्त जीव सहचरित होता है, तो रामानुज 
का मत निर्दोष है । 

विशिष्टाद्वेत-दर्शन ने भक्ति, श्रेम, कर्तव्य आदि के लिए शंकर की 
अपेत्ता अधिक जगह निकाल ली, चह भगवदूगीता के भी अधिक अनुकूल 
हैं। इसीलिए श्राज भारत की अ्रधिकांश जनता, ज्ञात या थ्ज्ञात रूप से, 
रामानुज की अजुयायिनी है। कुछ बिगढ़े दिमाग के “ऊँची कोटि के! 
पंडितों को छोड़ कर भद्वेत के चास्तविक अज्ुयायी कम हैं। 

रासाजुज की फिलॉसफो हृदय को अधिक संतुष्ट करती है, परंतु बुद्धि 
को वह उतना ही संतुष्ट नहीं कर पाती । हम 
यह नहीं कहते कि दाशंनिक को हृदय की झाव- 
श्यकताओं पर ध्यान नहीं देना चाहिए, परंतु बुद्धि को मांयों का स्याद्न 


दाशनिक कठिनाइया 
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रखना भी कम आवश्यक नहीं है। जो हृदय और बुद्धि दोनों को पूर्ण- 
रूप से संतुष्ट करे, ऐसे दुशन का आविष्कार अभी मानव-जाति ने नहीं 
किया है । शंकर और रामानुज दोनों के दर्शन सदोष हैं । शंकर और 
रामाजुज मनुष्य थे और मनुष्य की प्रत्येक कृति सदोष था अरपुर्ण होती 
है। इस अध्याय के प्रारंभ में हमने शंकर की आलोचना की थी, अध्याय 
के अन्त में हम रासानुज के दोषों का दिग्दर्शन करेंगे । हमें खेद है कि 
“दोष-दर्शन” जैसा अप्रिय कास हमारे सिर पर पढ़ा है, पर एक निष्पक्ष 
आलोचक से और क्या आशा की जा सकती है ? दार्शनिक लेखक बड़े प्रयत्न 
से दूसरे विचारकों के सिद्धांतों की व्याख्या करता है और फिर बने-बनाये 
घर में आलोचना की कुरुद्दाड़ी लगा देता है| 'ऋषि एक नहीं हे जिसका 
चचन प्रमाण हो” और जब ऋषिगण आपस में रूगड़ पढ़ें तो ग़रीब 
अध्येता, जो निष्पक्ष रहना चाहता है, क्‍या करे 

भक्ति के लिए भगवान्‌ की आवश्यकता है, मानव-हृदय एक आदर्श 
की खोज में है जिस पर वह अपना प्रेम न्‍योछावर कर सके । सत्य, शिव 
ओर सुंदर के आदर्श को मानव-बुद्धि ने भगवान्‌ या ईश्वर का नाम 
दिया है । परंतु ऐसे ईश्वर ने दुःखमय खंसार की सृष्टि क्‍यों की, इसका 
कोई उत्तर नहीं है । जीवों के कर्मो को अनादि बता कर संसार के दुःख 
को उनके मत्ये मढ़ना बात को टाल देना है। इस सिद्धांत की परीक्षा 
( वेरीफिकेशन ) संभव नहीं है। फिर करुणामय ईश्वर जीव के पाप 
कर्मो को नष्ट या क्षमा भी तो कर सकता है । किसी ईश्वरवादी ने इन 
कठिनाइयों का सामना ईमानदारी से नहीं किया है। योग-दुर्शन ने 
इश्वर को सृष्टि-रचना से अलग करके अपनी बुद्धिमचा का परिचय दिया 
है, परंतु प्रकृति बिना ईश्वर की देख-रेख के विचित्न रचना कैसे करती है, 
यह भी सरल प्रश्न नहीं है । 


रामालुन ईश्वर ओर जीव को निविंकार मानते हैं | उन्होंने सारा 
परिवर्तत “धर्मभुत-ज्ञान' को दे दिया है। परंतु जिस कस्तु के धर्मो 
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( गुणों ) में परिवर्तन होता रहता है उसे अपरिवर्तनीय कहना कहा तक 
ढीक है, यह विचारणीय है| ईश्वर के विशेषण जीव और प्रकृति दोष- 
ग्रस्त हैं, फिर ईश्वर को निर्दोष कहने का क्‍या अशभिम्राय है ? 

असीस और ससीस का संबंध बताना दुर्शनशासत्र की प्रमुख समस्या 
है । जीव तथा जगव्‌ और ईश्वर में क्या सबंध है, यह सहृत्त्पूर्ण प्रश्न 
है । जीव और प्रकृति ह्ृव्य हैं, उनका विशेषण या अकार होना समस में 
नहीं आता । रामाजुज ने शंकर के निरयुंग और निर्विशेष ब्रह्म की श्रालो- 
चना की है । परंतु रामानुज का अपना ब्रह्म उससे विशेष भिन्न नहीं है। 
यदि परिवर्तित होनेवाले और सदोष विशेषण्ों को हटा लिया जाय 
तो रामालुल के ब्रह्म का क्या शेष रह जाता है ? यदि भुण और गुणी में 
अत्यंत भेद है तो श्रह्म और उसके कक्याय गुणों मे अत्यंत भेद है। उस 
दशा में स्वयं ब्रह्म एक प्रकार से निर्मुण ही रह जाता है । 

विभिन्न जीवों में भेद करनेवाला क्‍या है, यह सी विशिष्टाद्वेत ठीक 
नहीं बता सकता। सब जीव एक ही ब्रह्म के श्रकार या विशेषशण हैं, 
फिर उनमें इतना भेद क्‍यों है ! ब्रह्म के “प्रकार” खंड-खंड क्‍यों हो रहे 
हैं ? जीव और ज्ञान का संबंध भी विचितन्न है। रामानुज के धर्मसुतज्ञान 
की अपेक्षा साख्य फा अन्त-करण अधिक सुंदर धारणा है। अन्त.करण 
की वृत्तियों को पुरुष का चैतन्य प्रकाशित करता है। वृत्तियां जड़ हैं । 
रासानुज के अजड़ धर्मभूत ज्ञान और जीव का सबध ठीक समझ में नहीं 
आता । दोनों हृब्य हैं और एक दूसरे का विशेषण नहीं हो सकते । 

ब्रह्म का एक अकार ( जीव 2) दूसरे प्रकार ( प्रकृति ) को जानता 
है। इन प्रकारों का सबंध किस तरह का है ? रामानुज 'परिणामवाद! 
के समर्थक हैं परंतु परिणाम-वाद की कठिनाइयों से श्रुति की दुद्ाई देकर 
ही नहीं बचा जा सकता। दूसरे मतवाले श्रुति का दूसरा अभिप्राय बतलाते 
हैं। परियाम-वाद का थुक्ति-पूर्ण संडन भी होना चाहिए। प्रकार और 
प्रकारी में श्रत्यन्त भेद मानने पर असेद श्रुत्ियों से विरोध होता है, अमेद 


बे ९ 
विशिष्टाहत अथवा रामानुज-द्शन 


3 गा ्, 
मानने पर जीधधों की स्वतंत्रता नष्ट हो जाती है। जीव'कों स्वत्तेत्र/मोनने 
पर अद्वेत नहीं रह सकता और परतंत्र मानने पर “उत्तरदायित्व' समझ 
में नहीं आता । परतंत्र जीव अपने कर्मा के लिए उत्तरदायी नहीं हो 
सकता, उसे श्रच्छा-बुरा फल भी नहीं मिल सकता। शर॒ल्केत वेदांत ने 
इन कठिनाइयों से बचने के लिए सायावाद की शरण ली और पारसार्थिक 
तथा व्यावहारिक दृष्टिकोणों को कल्पना की। द्वेत व्यावहारिक या 
आपेक्षिक है, अद्वेत पारमार्थिक (माया मात्र सिर्द दतमह्नेतं परमाथंतः) । 
परंतु रामानुज तो मायावाद के समथक नहीं हैं । उनकी कठिनाइयों का 
फोई दूसरा 'हल” था समाधान भी समझ में नहीं आता | उनका 
अकार्यद्षेत' या 'विशिष्टाह्नेत” दार्शनिक दृष्टि से निर्दाष नहीं है । 


आउवां अध्याय 


(परिशिष्ट) 


पुस्तक की भूमिका में दमने चेदांद को चारद दर्शनों में सेएक समम 
कर गिना था । वास्तव में चेदांत के अन्तर्गत 
श्रनेक दर्शन हैं और भारतीय दार्शनिक संप्रदायों 
की संख्या बारह से कहीं अधिक है | रामानुज भौर शंकर के सिद्धांतों में 
महत्वपूर्ण भेद हैं, यही अ्रन्य आचार्यों के विषय में भी कहा जा सकता है। 
प्राय, चेदात के सभी दूसरे आचार्यों ने शाकर मत की आलोचना की है | 
इन सब शआाचार्यों के मर्तो और आलोचनाशों का शहुलित वर्णन हस 
छोटी पुस्तक में संभव नहीं है | यहां हम दो तीन झाचायी की शिक्षा का 
दिद्मात्र प्रदर्शित फरेंगे । 
इनका समय रामानुज के कुछ ही बाद ग्यारहवीं शताब्दी समझना 
काँचार्य घाहिए । यह तेलेगू प्राह्मण थे और चैष्णब मत 
गिन्त के अनुयायी, इन्द्रोंने ब्रद्मसूत्र पर 'चेदांत-पारि- 
जात-सौरभ” नामक भाष्य क्षिखा है | इनका सत द्वेताहदेत फहलाता है 
जो भास्कराचार्य के भेदासेद्वाद से समानता रखता है। असिद्धु केशव 
कश्मीरी जिन्होंने गीता और बद्मसूत्र॒ पर भाष्य लिखे हैं, निम्बाक के ही 
अजचुयायी थे | 
जीव ज्ञान-स्वरूप है और ज्ञान जीव का गुण भी है । गुण और गुणी 
में तादाल्य नहीं होता, पर उनका भेद देखा नहीं जा सकता। आकार में 
जीव अज् है, परंतु उसका ज्ञान गुण व्यापक है। प्रस्येक दुशा में जीव में 


ते राधघाइष्णन्‌ , भाग २, ४० ७५१ 


बेदात के अन्य आचार्य 
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झानंद रहता है। अचेतन तत्त्व तीन हैं, अग्राकृत ( रामालुज का शुद्ध 
सरव या नित्यविभूति ), प्रकृति और काजल । ईश्वर का नियन्ता होना 
नित्य धर्म है। वह जगत का उपादान और निमित्त कारण दोनों है। 
निस्‍्वा्क ने विवत्तवादु का खंडन करके परिणामवाद का पक्त लिया है । 
ईश्वर, जीव भ्ौर प्रकृति में अत्यन्त अमेद या भेद नहीं है । जीव और 
प्रकृति प्रतन्त्र सत्ताएं हैं और ब्रह्म स्वतंत्र । अक्म की शक्ति जगत्‌ की रचना 
फरती है। जिसे रामाजुज ब्रह्म का शरीर कहते हैं उसे निम्बाक ब्रह्म की 
शक्ति पुकारते हैं । शक्ति के परिवतन ब्रह्म को नहीं छूते । 
निस्‍्वार्क भक्ति-सार्गी हैं । नारायण और लक्ष्मी के स्थान पर उन्हेंने 
कृष्ण और राधा को स्थापित किया । भक्ति का अथ उपासना नहीं, भ्रम 
है | भक्ति अनन्य द्ोनी चाहिये। दूसरे देवताओं की भक्ति वर्जित है । 
जीव और अजीब की भझह्म पर निर्भरता ही निम्बाके का अ्रद्गेंत है । उनके 
दर्शन में हेत की भावना प्रबन्न है। निम्बार्क ने रामानुज की आलोचना 
की है। विशेषण का काम विशिष्ट पदार्थ को अन्य पदार्थों से श्निज्ञ करना 
होता है। चित और अचिव्‌ विशेषण हश्वर को किससे भिन्न करेंगे 
अतएव चित्‌ ओर अचित्‌ को ईश्वर का विशेषण सानना ठीक नहीं । 
शंकर के आलोचक वेदांत के आचायों में मध्व का नाम अमुख है। 
वे द्वेतवादी थे । भष्वाचार्य पूर्णप्रश और आनंद- 
तीथे के नाम से भी प्रसिद्ध हैं, उनके दर्शव को 
पूर्एंप्श्-दर्शन सी कहतें हैं । मध्व का जन्म ३३६६ ई० में हुआ। उन्होंने 
बह्यसूत्र पर भाष्य लिखा और अपने “अनुव्याख्यान! सें उसी की पुष्टि की। 
अजुब्याण्यान पर जयती्थ ने 'न्यायसुधा”' टीका लिखी। जयतीर्थ की 
वादावली! भी प्रसिद्ध अंथ है। इसमें श्रीहर्ष के दीकाकार चित्सुख की 
आलोचना है | व्यासराज का 'सेदोश्जीवन! भेद की वास्तविकता सिद्ध 


१ भध्वाचाये के सिद्धन्तों के लिए देखिए, नागराज कृत, रेन आफरि 
झलिज्म इन इण्यिन फ्रिलासफ्री | 


मध्वाचार्य १ 
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करता है। उसी लेखक का '्यायामृत' असिद्ध अंथ है । मधुसूदन सरस्वती 
की “अ्द्वेत-सिद्धि! में 'न्यायास्गरत”! की आलोचना की गई जिसका उत्तर 
रामाचार्य की यायास्ृत-तरगिणी” में दिया गया। गुरुचन्द्रिका? ने 
तरगिणीकार का खंडन किया, जिसके भ्रव्युत्तर में 'न्याय-तरंगियी-सौरम! 
लिखा गया। '"न्याय-रत्नालकार' में हत श्रौर अ्द्वेत के इस रोचक शास्त्रा् 
का सारांश इकट्ठा किया गया है । 

शंकराचार्य के अध्यास और विवत्त सिद्धांत की सध्व और उनके 
अनुयायियों ने कड़ी आलोचना की है। मध्व ने 
इस बात पर ज़ोर दिया है कि अ्रम या अ्ान्त 
ज्ञान भी सर्वधा-नियम हीन नहीं होता । रस्सी में सर्प का भूम होता है 
शुक्ति में रजत का । रस्सी में रजत या हाथी का भम क्यों नहीं होता ? 
भस के लिए दो सत्य पदार्थों का होना आवश्यक है । सप॑ और रजत की 
वास्तविक सत्ता है, इसलिए उनका भूम होता है । यदि जगत्‌ की वास्त- 
विक सत्ता नहीं है तो ब्रह्म में उसका अध्यास या भूम भी नहीं हो 
सकता । 

संसार में भेद नहीं है अभेद ही है, या भेद श्रवास्तविक अथवा 
माथिक है, यह कहना साहस-मसान्न है। भेद की वास्तविकता को माने 
बिना जयत्‌ का कोई व्यवहार नहीं चल्न सकता । गुरु और शिष्य, पिता 
ओर पुत्र, पति और पत्नी के संबंध भेद की सत्ता सिद्ध करते हैं। यदि 
भेद न हो तो समाज और उसके ज्यवहारों का ल्लोप हो जाय | पाप और 
पुण्य, ज्ञान और अज्ञान का भेद तो अछ्वेती को भी मानना पढेगा | यदि 
प्रमा और अम्रसा ( यथार्थ ज्ञान और अयथार्थ ज्ञान ) में भेद नहीं है तो 
दार्शनिक चिंतन की आवश्यकता ही क्या है ? सध्व के अनुसार पांच प्रकार 
का भेद बहुत ही स्पष्ट है .--- 

६--जड़ और जड़ का सेद--एक जड़ पदार्थ दूसरे जड़ पदाथ से 
भिन्न है । कुर्सी और मेज अश्रलग-अलग हैं । 


अद्देतवाद की आलोचना 


परिशिष्ट ४११ 


२ जढ़ जौर चेतन का भेद--जीव ओर अजीव का भेद बिल्कुल 
स्पष्ट है । प्राणशधारी और प्राण-शून्य पदार्थों की भिन्नता बालक 
भी जानते हैं। उसे सिद्ध करने के लिये प्रमाण की आवश्यकता 
नहीं है। 

३--जीव और जीव का भेद--जीव बहुत से हैं, यह भी स्पष्ट है। 
श्रन्यथा सुख, दुःख आदि सब को साथ ही साथ होते । 

४--जीव और ईश्वर का भेद--ईश्वर सर्वज्ष और सर्वशक्तिमान्‌ है, 
जीव अल्पज्ञ भ्रोर अल्प शक्तिवाला । श्रतएव उनमें भेद है । 
'. ४-- जड़ और इश्वर- जीव की तरह ईश्वर भी जड़ से भिन्न है। 

इन भेदों की वास्तविकता के पक्ष में सब से बढ़ी युक्ति व्यावहारिक 
है। उक्त भेदों को साने बिना व्यवहार नहीं चल सकता । यदि जीव और 
जीव का भेद न माने तो नैतिक जीवन नष्ट हो जायगा। कोई सुखी 
कोई दुःखी क्यों है, इसका उत्तर देते न बन पड़ेगा । इसी शकार भ्रन्य भेदों 
को भी मानना चाहिए ! 

परंतु भेदों की व्यावहारिक सत्ता से तो अ्रद्गेत वेदांत को भी इन्कार 
नहीं है । मध्व के मत में भेद व्यावहारिक ही नहीं, पारमार्थिक है। भेद 
की सत्ता ही नहीं है, यह सिद्ध करने की कोशिश कुछ अन्य वेदांतियों ने 
को थी। 

भारत के अधिकांश दाशनिकों की तरह सध्व तीन प्रमाण मानते हैं 
अर्थात्‌ भ्रत्यत्, अ्रनुमान और अति | उपम्तान 
अनुमान में अन्तभेत है। सिफ़े प्रत्यक्ष और 
अनुमान की सहायता से हम विश्व की पहेली को नहीं समझ सकते, श्रति 
की सहायता आवश्यक है। सध्व स्वतः प्रामाण्यवादी हैं । ज्ञाता और शञेय 
के बिना ज्ञान संभव नहीं है, इसलिये श्रद्वेतचाद व्यर्थ है। ज्ञाता और 
शेय में सीधा संबंध होता है। ज्ञाता एकदम शेय को जान लेता है। 
सत्ताएं दो प्रकार की हैं, स्वतंत्र और परतंत्र । परम पुरुष परमात्मा की ही 


मध्वाचाय के सिद्धांत 
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एकमान्न स्वतंत्र सत्ता है। परतंत्र सत्ता जीव और जढ़-तत्त्व की है | अभाव 
भी परतंन्र पदार्थ है । 
जीव, जगत्‌ और बद्दा तीनों अलग-अलग हैं। श्रुति जब अह्म को 
(यूक मेवाद्वितीयम? ( पुक अद्वितीय ) कहती है तो उसका तात्पर्य अक्ष 
को सर्वश्रेष्ठ घोषित करना द्वोता है । श्रह्म से बढ़कर ओर कुछ नहीं है । 
ब्रह्म में पर अपर का भेद नहीं है, घह्म एक ही है जिसमें अशेष अच्छे गुण 
पाए जाते हैं । ब्रह्म का अलोकिक शरीर है और लच्मी सदचरी है । लक््मी 
नित्य सुक्तहें | 
जैनियों की तरह मध्व भी प्रत्येक भौतिक पदार्थ को आत्मा या जीव- 
युक्त समसते हैं | एक परमाणु के बराबर स्थान में अ्रनंत जीव रहते हैं 
(परसासु-अदेशेप्वनन्ताः प्राणिराशयः) ।” अछ्य पर अवल्स्बित होने पर 
भी जीव कर्म करने में म्वतन्न हैं। जीव स्वभावतः आनदुमय है, जड़-तत्त्त 
का संयोग ही उसके दुःख का कारण है। मोक्षावस्था में जीव का आनंद 
श्रभिव्यक्त हो जाता है । 
मध्य सांख्य की प्रकृति को स्वीकार करते हैं । महत्‌, अहंकार, चुद्धि 
मन, दुस इद्वियां, पाच विषय और पाच भूत यह्द चौबीस अ्रकृति के 
विकार हैं । 
ज्ञान से ईश्वर पर निर्मर होने की भावना उत्पन्न होतो है। विश्व 
को समसरू छेने से श्ह्म या ईश्वर का ज्ञान होता है । ईश्वर को जानने से 
उसमें भक्ति उत्पन्न होती है। पविन्न जीवन व्यतीत करने से सत्य की ठप- 
लव्धि द्दोती है । गुरु के चरणों में वेडकर नियमपूर्वक वेदाध्ययन करने से 
तच-बोध द्वोता है । वेद पढ़ने का अधिकार शूद्धों और स्त्रियों को नहीं है, 
परंतु वेदांत का अ्रध्ययन सब बुद्धिमान पुरुष कर सकते हैं | सब कुछ 
करने पर भी बिना भगवान्‌ की कृपा के न ज्ञान हो सकता है न सोच । 
मुक्त पुरुषों की डुद्धियां, इच्छाए और उद्देश्य पक हो जाते हैं, यही 


१ शुघाण्णन्‌ , भाग २ प० ७४३ । 


परिशिष्ट ४१४ 


उनकी एकता है । एकता का अथ तादात्म्य नहीं है । 'स आत्सा तत्वससि! 
का पदच्छेद मध्च 'स आत्मा अतत्‌ स्वम असि' करते हैं, जिसका अ्रथ है, 
वह आत्मा तू नहीं है । सुक्त जीव और ईश्चर की एकता मध्व को स्वीकार 
नहीं है । 

शुद्धाहत के प्रवर्तक श्री वदल्लभाचार्य का समय पैम्वहवीं शत्ताबदी 
सममना चाहिए । वे विष्णु स्वामी के अनुयायी 
थे। उनके कार्य का क्षेत्र उत्तर भारत रहा, 
यद्यपि वे जन्म से दक्षिणी बतलाए जाते है। श्री वढलसाचार्य ने पेदांत- 
सूत्रों पर “अशुभाष्य” लिखा है ओर भागवत पुराण पर “सुबोधिनी' की 
रचना की है। 'प्रस्थान त्रयी” के साथ ही वे भागवत को भी प्रमाण मानते 
थे। उनके संप्रदाय को “बरह्मवाद” और "पुष्टि मार्ग” भी कहते हैं । पुष्टि 
का अर्थ है पोषण अथवा अनुग्रह अर्थात्‌ भगवत्कृपा । अपने को हीन 
सानकर जो भगवान्‌ की दया पर निर्भर रहते हैं उन्हों का कल्याण 
होता है । 

एक बह्म ही तत्वपदार्थ है और श्रुति ही उसके विषय में प्रमाण है। 
भह्म निर्गुण नहीं, सगुण है । जहां श्रुति ने भक्म को निर्गुण कहा है वहां 
उसका तात्पर्य ब्रह्म को सत्‌ , रज, तम आदि से रहित कथन करना है । 
दैश्वर या अहम या कृष्ण सृष्टिकर्ता हैं । कर्तव्य के लिए शरीर की आवश्य- 
कता नही है। फिर सी भक्तों पर अलुप्रह करने के लिए भगवान्‌ का 
अचतार होता है । भगवान्‌ सत्‌ू, चित्‌ और आनंद-स्वरूप हैं । जीव का 
आनंद बच दशा सें त्तिरोहित हो रहा है। भगवान्‌ अपनी शक्ति से जगत्‌ 
की सृष्टि और प्रलय करते हैं; थे जगव्‌ के उपादान और निमित्त कारण 
दोनों हैं । जगत्‌ मिथ्या या मायामय नहीं है । माया बह्म की ही शक्ति 
है, इसलिए जगत्‌ सत्य है। अविद्या के कारण जीव बंधन में पढ़ा है । 


) चल्लसाचारय के सिद्धान्तो के लिए देखिए, “श्रीमद्‌ वल्लभाचाये और 
उनके सिद्धान्त” सट॒टु श्री त्रजनाथ शर्मा कृत । 


९ 
वल्लसाचाये ) 
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यह अविश्वा माया से भिन्न है ओर इसका आश्रथ जीव है । चल्‍्लभ शकर 
के मायावादु का समर्थन नहीं करते, उन्होंने विशिष्टाह्वेत को भी स्वीकार 
नहीं किया है | साख्य की अरक्नति की स्वततन्न सत्ता भी उन्हें झभिमत नहीं 
है । जीव और जगध्‌ दोनों सत्य हैं, मिथ्या नहीं हैं, पर वे ब्रह्म के विशेषण 
नहीं, अश हैं । वास्तव में जीव और बह्मय एक ही हैं । वर्लभाचार्य की 
सघ से प्रिय उपसा अग्नि और स्फुलिंग का सबंध है। जैसे अग्नि से स्फु- 
लिंग या चिनगारिया निकलती हैं बेसे ही तरद्म से चित्‌ और अचित्‌, जीव 
और जगव्‌, उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार हेत कहीं है ही नहीं, भ्रद्वेत ही 
परमार्थ सत्य है । 'तक्म ने इच्छा की कि में एक से बहुत हो जाऊ', अपने 
को श्रभिव्यक्त करना ब्रह्म का स्वभाव है, चही सृष्टि का हेतु है। 

जीव श्रस॒ है। सुक्ति का श्रथे भगवान्‌ के साथ रहकर उनकी लौलाओों 
का शआार्नद लेना है। भक्ति मोक्ष का सुख्य साधन है भौर ज्ञान गौण ! 
शरीर भगवान्‌ का मदिर है, उसे दु.ख देने से कोई लाभ नहीं है । 
वल्लभ चार च्यूहों का सिद्धात मानते हैं । सब कुछ त्म से उत्पन्न होता 
है, 'तत्वमसि! ( पह तू है ) का अक्तरार्थ ही वास्तविक अर्थ है | तिलक 
और तुलसी का धारण, वर्णाश्रम धर्म का पालन और सेवा, पुष्टि-मार्ग 
की मुख्य शिक्षाएं हैं। भगवान्र्‌ के अनुग्रह में विश्वास रखना चाहिए | 
शुद्धाद्वेत-मात्तर में लिखा है-- 

ये तु ज्ञानेक सनिष्ठा स्तेषा लय एवं हि, 
भक्तानामेव भवति लीलास्वादः अति दुलभ- । 

श्र्थाव्‌ जो केवल ज्ञानी हैं उनका भगवान्‌ सें क्षय हो जाता है । 
अपने ज्यक्तिव को बनाए रख कर भगवान्‌ की लीलाओं का श्रति दुर्लंस 
आस्वाद भक्तों के जरिए ही है । 


वढ्ल्भ के पुष्टि साय का उत्तर-भारत पर बहुत अभाव पढ़ा । कृष्ण- 
भक्ति का उपदेश इस संमदाय की म्सिद्धि का सुख्य 


वल्लभाचार्य का प्रभाव रे 
कर कारण हुआ । बहुत से श्रेष्ठ कवि, जिनमें सूर- 
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दास और सीरा का नाम झुख्य है, इस मत के अनुयायी बन गये और 
उन्होंने अपनी सरस काव्यसृष्टि से उत्तर भारत को क्ृष्ण-भक्ति: सें डुबा 
दिया । हिन्दी-साहित्य में जिन्हे 'अष्टछ्ाप” के कवि कहते हैं वे वल्लभाचार्य 
के ही अनुयायी थे ।! चरलस से पहले मध्व-संप्रदाय ने भी कवियों को 
प्रभावित किया था । मध्व संप्रदाय से अभ्ावित होने वाले हिन्दी-कवियों 
में विद्यापति मुख्य हैं ।* 
बंगाल में वेष्णव-धर्स और भक्ति-मार्य का प्रचार करनेवालों 
में चेतन्‍्यदेव का नाम मुख्य हे । उनका जन्म 
१४८९ ई० में हुआ। श्री चेतन्य पर विष्णु-पुराण, 
हरिचंश-पुराण और भागवत का बहुत अभाव पढ़ा ओर वे राधा-कृष्ण 
के अनन्य भक्त बन गए | डन की शिक्षा को दाशनिक आधार जीव 
गोस्वासी ( सोलहवीं शताब्दी ) ने दिया । चैतन्य का व्यक्तित्व आकर्षक 
था। वे जाति-पॉति के भेदों से ऊपर थे। उन्होंने कई सुसल्मानों को 
अपना शिष्य बनाया। जीवस्वामी का 'शत-सन्दर्भ! ओर बलदेव का 
वेदान्त पर “गोविन्द भाष्य' उल्लेखनीय ग्रन्थ हैं । भक्ति-साहित्य वास्तव 
से प्रान्तीय भाषाओं सें विकसित और परिचर्धछित हुआ है । 
चैतन्य-सप्रदाय मे विष्णु ही अन्तिम तत्व है | विष्णु या कृष्ण की 
तीन शक्तियां हैं चित, माया और जीव । चित-शक्ति से भगवान अपने 
गुणों की अभिव्यक्ति करते हैं। उनकी आनन्‍्द-शक्ति ( हादिनी ) का 
व्यक्त स्वरूप राधिका ( कृष्ण-प्रिया ) हैं। माया-शक्ति से भगवान्‌ जड़ 
जगत्‌ को उत्पन्न करते हैं और जीव-शक्ति से आत्माओं को | जीव भगवान्‌ 
से भिन्न है और अशुपरिसाणवाला है | जीव और जगत भगवान्‌ के विशे- 
पण नहीं हैं, उनकी शक्ति की अभिव्यक्तियां हैं । बलदेव ने माया को प्रकृति 
वर्णन किया है जिसमें भगवान्‌ के ईक्षणमात्र से यति उत्पन्न होतो है । 


*देखिये श्यामसुन्द्र दास कृत 'हिन्दी भाषा और साहित्य? पू० ४०७ 
कि वही, 8० ४०६ 


श्री चैतन्य महागप्रभु 


पु 
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मोक्ष का अर्थ है भगवान्‌ की प्रीति का निरन्तर अ्रजुभव | प्रेम ही 
मुक्ति है, भक्ति ही घास्तविक मोक्त है। भगवदु-भमक्ति की प्राप्ति ही 
जीवन का लच्य हैं। विशुद्ध भेस और काम-वासना में ज्मीन-आस्मान 
का घन्‍्तर है। ज्ञान की श्रपेत्ता भी भक्ति श्रेष्ठ है; भक्ति के बिना 
भगवान नहीं मित्र सकते । 

सिंहावलोकन 

अपनो पहले और दूसरे भाग की भूमिकाओं में हमने इस बात पर 
ज्ञोर दिया था कि विभिन्न दार्शनिकों और आचायों में मतभेद है; यही 
नहीं हमने यद्द भी कहा था कि मतभेद अच्छी चीज है और किसी राष्ट्र 
या जाति की उदन्नति का अ्रन्यतम कारण है । क्योंकि हमें भारत के 
दार्शनिक इतिहास का खण्ड-खयड करके वर्णन करना था, इसक्निये इस 
'ल्ेद! पर गौरव देना आवश्यक था | श्रन्यथा इस बात का भय था कि पाठक 
विभिन्न संग्रदायों की विशेषताओं और सूचमताओं पर ध्यान देने के कष्ट 
से बचने की घेष्टा करते | श्रव जब कि हम विभिन्न मर्तों का अलग- 
अलग अ्रध्ययन कर चुके हैं, यह आ्ावश्यक है कि हम सम्पूर्ण भारतीय-दुर्शन 
पर एक विहंगम-दृष्टि डालें और सब दर्शनों की सामान्य विशेषताओं को 
सममतने की कोशिश करें। भारत में प्राचीन फाल से राजनीतिक नहीं, 
किन्तु धामिक और सास्क्ृतिक एकता रही है, भारत के सारे द्विन्दुओं 
में यह एकता श्राज भी अक्षुण्ण है। इस सांस्कृतिक भर धार्मिक एकता 
का दार्शनिक आधार क्‍या है, यह जानने योग्य बात है | 

जैसा कि हम कह् छुके हैं भारतीय दार्शनिक ससीम से अरसंतुष्ट 
होकर असीम की खोज में रहे हैं । शास्त्रीय भाषा में वे मोक्षार्थी थे । मो 
का श्रर्थ देश-काल के बधरनों से छुटकारा पाना है। भारतीय-दुर्शन का 
विश्वास है कि बंधन और दुःख आत्मा का स्वभाव नहीं है और यदि 
उन्हें स्वभाव माव लिया जाय तो मुक्ति सभव न हो सकेगी। आत्मा 
अजर, अमर भौर शुद्ध-बुद्ध है, सब प्रकार का बन्धन अज्ञानकृत है और 
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ज्ञान से नष्ट हो सकता है | बन्धत और बन्धन का हेतु तथा आत्मा का 
यह द्वैत भारतीय-दर्शन की मुल्ल धारणा है। आलोचर्कों का यह कथन 
कि भारतीय-दुर्शन इस लोक से विम्युख और परलोक में अनुरक्त है, बहुत 
हद तक ठीक है। परन्तु क्योंकि साधनावस्था इस लोक की ही चीज़ है 
इस लिए लोकिक व्यवहारों को भी महत्व देना पढ़ता है । 

उपयुक्त 'द्वेत! भारत के सभी दर्शनों में वर्तमान है। जेन-दुर्शन 
'कार्माण-वर्गणा' या कर्म-प्रमाणुओं से अक्तग होने को मोक्ष कह्दता है 
सांख्य-योग में प्रकृति का संसर्ग छूटना दी केवल्य है | न्‍्याय-वशेषिक के 
जीव की मोक्ष ज्ञान-शुन्य अवस्था है; यद्दी मीमांसा का सत है । परन्तु 
यदि प्रकृति और पुरुष दोनों को समान रूप से पारमार्थिक माना जाय तो 
मो्ष-दशा सें उनमें संबन्ध होना अनिवार्य है। इसलिए वेदान्त का 
कहना है कि 'बन्धन और बन्धन के हेतु” की वास्तविक सत्ता नहीं है । 
जगत्‌ माया का अ्रपच है, उसकी केवल व्यवहारिक सत्ता है जो झुक्‍्त 
पुरुष के लिए नहीं रहती | ऐसी दशा में मुक्त पुरुष और प्रकृति के 
सम्बन्ध का प्रश्न ही नहीं उख्ता । 

वेदान्त को 'अह्वेतवाद' कहा जाता है परन्तु यदि विचारपू्वक देखा 
जाय तो वेदान्त भी द्वेत-दर्शन है। तीन प्रकार को सत्ताएं, सत्‌, असत्‌ 
ओर अनिर्वंचनीय, ज्यवहारिक सत्य ओर परमार्थ सत्य आदि की धारणाएं 
दोत-सूलक हैं । यह द्वेत बंधन और मोक्ष के ही भूल में वर्तमान है । 
यदि वास्तव सें किसी दुर्शन को अद्वेतवाद कहा जा सकता है तो चह भक्ति- 
सार्मियों का दशन है | भगवद्गीत और रामानुज के सिद्धान्त वास्तविक 
अह्व त हैं; वहां जीव और जगव्‌ को ब्रह्म की दो प्रकृतियां ( प्रा और 
अपरा ) या विशेषण श्रथवा प्रकार कथन किया गया है। वच्नभाचार्य 
के मत में चिद्‌ साया और जीव ब्रह्म की शक्तियां हैं। रासानुज की 
फिल्ॉसफी तो हीगल की फिलाँसफी से मिलती-जुलती है। भेद वास्त- 


विक है; चरस-तत्त्व की एकता भेदों मे अभिव्यक्त हो रही है। भेद हो 
२७ ह 
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पक का योपन हे । भरें का सामानाविसरणय ( एत टोपिका में रई 
का स्पभाय ) हो रामानुज के विशिशदुत का सूजन्मन्र ४। क्षत 
के मत में शरोर चौर जीय दोनों रहा के पिशेषण 7; थे उन दोनों 
न्यू दर्शनों वी तरह घोर उस नहीं मानते । मुझ में भी जीव 

शरीर द्वोता है। रामानुज ने जीएं को स्पिनोज्ञा की शपकत्ता , 
व्यक्तिय और स्थतप्रता देने को कीशिंश की है । 

परन्तु इससे पाठक यद ने समम्द ले कि एल बाद कोई बुरी चीद 
४ या रामानुज शंकर से यये ठा्शनिक है । हर प्रफार के श्रद्द तवाद मे 
फठिनाइयों €। 'एक' से “शनेका की उत्पत्ति कसे होती है ? पिश्वन्तल 
एक साथ ही 'सम? और 'विपम! बैसेरी सकता | ? सारे दाशनिक 
अ्रम्तिस तत््य को निरक्षन, निर्तिकार श्र निद्व|न्द कथन करते है, फिर 
ससार में विकार भर इन्द्र कहा से था जाते ए ? ससार में दुलण 
निराशा, भय, घुणा, द्वेप पर्यो है ? विशुद्ध मरह्म इन सब का कारण हो 
सकता हैं, यह समर मे नहों श्राता । अपने जीवन की सत्र मूल्यवान्‌ 
चस्तुओशों --विद्या, प्रेस, मह्ाकाटक्षा, पाप, पुण्य शादि--को माया 
कहने को सी जी नहीं चाहता । ऐसे शर्म का एम क्‍या करें जिस हमारे 
सुच्छु जीवन से कोई सहानुभूति नहीं है ? 

जद और चेतन का भेद्‌ सानकर भारतीय-दर्शनों ने चेतन-सत्त्त 
पर बढ़े मनोयोग से विचार किया है। “वहुदेववाढ” श्रोर 'तस्स्थेश्वर 
वाद! को ठुकरा कर वे चैतन्य-तत्व की एकता के सिद्धान्त पर उपनिषत्काल 
में दी पहुँच गए । उपनिपर्दों में ही प्रद्मपरिणासवाद श्रथवा सायाथुन्या 
हेत! भी पाया जाता है। चेतन सम्बन्धी विचारों से इतनी जरदी 
किसी देश में विकास नहीं हुआ । 

साधना-स्ंधी विचारों में भारतीय दुर्शन काफ़ी विचिन्नता उपस्थित 
करता है। वेदिक-काल की साधना देवस्तुति और सरल यज्ञ थे । इसके 
बाद 'कर्मकायढ!' का अभ्युद्य हुआ 'भौर यर्णाश्रम-धर्म की शिक्षा शुरू 
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हुई । यह शिक्षा अथवा आदुर्श अपने विक्षत रूप मे आ्राज भी चज्ना 
जाता है। यौगिक क्रियाओं? की शिक्षा सर्वे साधारण के लिये न थी, 
वह गृहस्थ-घर्म के अनुकूल भी न थी | इसलिए 'कर्मयोग” और “ज्ञान- 
योग” का जन्म हुआ जिनके संमिश्रण से 'समुच्चयवाद” ( ज्ञान और 
कर्म दोनों से मोक्ष-प्राप्ति के विश्वास ) का उदय हुआ। इन सब के 
साथ ही भागवत-घर्म की भक्ति-विषयक शिक्षा भी चलती रही जिसने 
याद को भारत पर पूरा आधिपत्य जमा लिया। 

भारतीय सभ्यता और संकृति के क्रिश्चियन (ईसाई) आलोचक इस 
बात पर बहुत ज्ञोर देते हैं कि भारत के लोग जगव्‌ को मिथ्या और सामा- 
जिक च्यवहारों को रूंढ समझते है । उनकी सस्मति में वेदान्त दर्शन! 
ही भारत का प्रतिनिधि दर्शन है और उसमे मायावाद की शिक्षा हैं । 
इस प्रकार की ग्रालोचना आ्आालोचकों के पक्षपात ओर मूल्धता की परिचा- 
यक हैं । हम कह चुके हे कि वेदान्त ने नतिक जीवन की आवश्यकता 
से कभी इनकार नहीं किया । चरित्र की शुद्धता पर जितना भारतीय 
दर्शन ने जोर दिया है उत्तना किसी ने नहीं दिया | इसका कारण यहां 
पर धर्म श्रौर दशन में सेद न करना था। भारत से वेदान्त के अतिरिक्त 
अन्य दशनों का सी यथेष्ट प्रचार रहा है। न्याय और मीमांसा समय- 
समय पर प्रसिद्ध दर्शन रह चुके हैं । चस्तुतः शंकर का 'ज्िानयोग! 
मीमांसा के बढ़े हुए प्रभाव के विरुद्ध प्रतिक्रिया थी । शंकर का मायावाद्‌ 
जनता में कभी असिद्ध नहीं हुआ । भारतीय जनता के धार्मिक और 
दार्शनिक विचारों का ज्ञोत पुराण-पन्य रहे हैं। प्रायः सभी पुराण जीव 
और प्रकृति के ईश्वर से अलग तथा ईश्वर पर निभेर होने की शिक्षा 
देते है। पुराणों के दशन को हम 'सेश्वर सांख्य' कह सकते हैं। भिन्न- 
भित्त पुराणों में इंश्वर को शिव, विष्णु, देवी आदि नामों से श्रस्िहित 


किया गया हैं | सतलब एक ही परम-तत्व से हैं जो जगत्‌ का 
शाघार है । 
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प्राचीन काल से भगवद्गीता हिन्दुओं का पिय प्रंथ रहा है और उस 
में स्पष्ट की कर्मयोर तथा भक्ति का प्रतिपादन है । रामाजुज के याद से 
तो भारतीय स्पष्टरूप से भक्ति-मार्गी बन गये । भ्रद्वेत वेदान्त के शिक्षक 
भी भक्ति-भार्ग के प्रभाव से वच्चित न थे । शंकराचार्य करते हैं, 

सत्यपि भेदापगमे नाथ तबाह न सासकीनस्त्वम्‌ 
सामुद्रो हि तरगः क्वचन ससुद्री न तारंगः । 

थ्र्थात--है भगवान्‌ ! भेद मिट जाने पर भी सें आप का कहलाऊँगा 
न कि आप मेरे । तरंग को समुद्र की! वतलाया जाता है; समुद्र तरंग 
का? है, ऐसा कोई नहीं कहता । 

आश्चय ही बात है कि रासाचुज से श्रारभ करके निम्बाक, मध्वा- 
चाय, कबीर, दादू, नानक, वदलभाचारय, तुल्लसीदास, सूरदास, चेतन्य- 
देव, तुकाराम, समर्थ स्वामी ( शिवाजी के गुरु ) आ्ादि ने जो भारत 
क कोने-कोने में भक्ति की धारा अवाहित की उसे भारत के यह घुरघधर 
झआालोचक देख ही नहीं सकते । शिव, पिष्णु, राम और कृष्ण पर लिखे 
गये भारतीय भक्ति-काव्य के सामने योरुप का सारा ईसा-साहित्य तुच्छु 
और नीरस है। हम ऐसा पक्तपात वश नहीं कहते, यह ऐतिहासिक तथ्य 
है । शिव-संबन्धी भक्ति-काव्य के विषय सें बारनेंट कहता हे, 

संसार के किसी धर्म ने इतना सम्तद्ध तथा कल्पना, चसत्कार, भाव, 
और सौष्ठव-युक्त भक्ति-काथ्य उत्पन्न नहीं किया है ।?* 

यह एक निष्पक्ष विद्वान्‌ के भारतीय भक्ति-काब्य के एुक भश के 
विषय में उद्गार हैं | बानेंट ने हिन्दी के सूरसागर, विनय-पश्मिका भादि 
का अध्ययन नहीं किया होगा प्न्यथा वह शेव सक्ति काव्य को ही 
इतना महत्व न दे देता । भक्ति-कान्य भारतीय साहित्य की सुएह्रणीय 
विशेषता है। आज भी वेष्णव-साहित्य से प्रभावित रवीन्द्र नाथ की 
'गीताक्षल्ि! ने सहज ही पश्चिम को मोह लिया । 


१ दी हाठ श्राफ इस्डिया, पू० ८२ 
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आधुनिक काल में श्री लोकमान्य तिक्षक ने “गीता रहस्य! लिखकर 
'कर्मयोग” को प्रसिद्ध देने की कोशिश की है। संसार के सब से बढ़े 
कर्मयोगी महात्मा गांधी को उत्पन्न करने का श्रेय आज भारत को ही है । 
गीता का 'कर्मयोग” साधना-्षेत्न में भारतवर्ष का सब से बढ़ा आविष्कार 
है। जड़वाद और प्रतिद्दन्द्रिता से पीड़ित योरुप को भी आज उसी की 
आवश्यकता है । आल्डस हकक्‍्सले नामक लेखक का विचार है कि संसार 
का न्नाण “निष्काम कर्म! के आदर्श से ही हो सकता हे । 


आधुनिक स्थिति 


राजनीतिक स्वतंत्रता और बौद्धिक साहस साथ-साथ चलते हैं । यह 
ठीक है कि हम मुसलमानों के राजत्व काल में सन्नहवीं शताब्दी तक भिन्न- 
भिन्न विषयों पर सस्क्ृत में ग्रन्थ-रचना होती हुईं पाते हैं, फिर भी उस की 
प्रगति मन्‍्द जरूर पढ़ गई | भारतीय इतिहास के पूर्वाद्ध' में जैसे उच्च- 
कोटि के विचारक उत्पन्न हुये वेसे उत्तराद्द में दिखलाई नहीं देते | दर्शनों 
के अणेता, शंकर, रासानुज, प्रशस्तपाद, उद्योतकर, वाचस्पति, उदयन 
शोर गंगेश जैसे मौलिक विचारकों की संख्या दिन-प्रति-दिन कम होती 
गई। यह मानना ही पड़ेगा कि भक्ति-सार्ग के शिक्षकों में दार्शनिक 
प्रोढ्ता कम है। सध्च, वदलभ, निम्बार्क आदि की तुलना पहले आरचार्यो' 
से नहीं की जा सकती । उत्तर काल के लेखकों में ताकिकता तो है, पर 
मौलिकता नहीं है। साथ ही उसकी रचनाओं में एक विशेष कट्टरपन का 
भाव है जो आंशिक निर्जावता का लक्षण है। हिन्दू धर्म और दर्शन की 
इस कद्दरता का भी ऐतिहासिक कारण है। कढ़े सामाजिक, धार्मिक और 
व्यावहारिक नियस बना कर हिन्दुओं ने अपने धर्स और संस्कृति को 
विदेशियों के प्रभाव से बचाने की कोशिश की। कहटरता के अभाव में, 
संभव है कि हिन्दू-सभ्यता और संस्कृति मुस्लिस-सभ्यता में लीन होकर 
नष्ट हो जाती । भक्ति-काव्य की करुणा और भगवान्‌ के सम्मुख दीनता 
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का भाव भी कुछ-छुछ हिन्दुओं की राजनीतिक होनता का परिचायक है| 
इस प्रकार हम देखते हैं कि किसी जाति के सामाजिक और धार्मिक 
जीवन तथा विचारों पर राजनीतिक स्थिति का निश्चित प्रभाव पढ़ता है । 

यह प्रभाव आधुनिक काज्ष में सी देखा जा सकता है । ब्रिटिश राज्य 
के थाने पर भारतीयों को धार्मिक और सांस्कृतिक स्वतंत्रता मिली | 
पश्चिमी-साहित्य के संपर्क से विचार-स्वातंतज््य का उदय भी हुआ | नवीन 
शिक्षितों को श्रपनी जाति की कट्दरता और हीनता खटकने लगी । योरुप 
के स्वतन्न विचारकों ने उनकी झआंखें खोल दीं । उन्होंने देखा कि कि कद्टर- 
रपन और श्रन्ध-विश्वास का श्राश्नय लेकर उनकी जाति ने उन्नति के सब 
दर्वाज्े बन्द कर दिए हैं। आज हम सिर्फ पूर्वजों की दुह्ााई देते हैं, उनके 
गौरव का गान करते हैं, उनके चास पर योरूप को गालियां सुना देते हैं, 
पर ख़द कुछ सी नहीं करते। आज हमने विचार करना छोड़कर 
विश्वार्सों पर जीवित रहना स्वीकार कर लिया है। हम पूवेजों की कीत्ति 
गाते हैं, पर हम में अपने पूर्वजों का कोई गुण नहीं है | आज हम कपिल; 
कणाद, शंकर, रामाजुज जैसे विचारकों को क्यों नहीं उत्पन्न कर सकते ? 
जिन दो शताव्दियों में योरुप ने अत्यन्त वेग से उन्नति की है उनमें हम 
क्रकर्मंण्य रहे हैं । उनकी स्वतंत्रता के साथ ही हमारी दासता की बेढ़ियां 
जकढ़ गईं हैं । बात यह है कि अब कहरता का जमाना नहीं है। श्राज का 
युग सब चोन्नों में स्वतंत्रता के क्षिए लड़ने का, सर्वतोमुखी कर्मण्यता 
का युग है। कर्म-योग ही आज के युवक की साधना है, उसे ज्ञान और 
भक्ति से प्रवाह में बहने का समय नहीं है । 

योरुप से अपमान और निरादर का हंटर खाकर भारतीयों को 
अपने आरचीन गौरव का स्मरण हुआ । उन्होंने देखा कि थोरुप की आलो- 
घना में अ्रत्युक्ति है, भारतीय इतने हीन नहीं हैं, उनका अतीत उज्ज्वल 
रहा है और उनका भविष्य भी वेसा ही हो सकता है ! पिछले पचास- 
साठ वर्षों से भारतीय विद्वान प्राचीन लेखकों की कृतियों का योरुप को 
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परिचय देकर अपने खोए हुए स्वाभिमान को श्राप्त करने की कोशिश 
कर रहे हैं। राजा राममोहन राय, रमेशचन्द्रदत्त, लोकसान्य तिलक, 
रवीन्द्रनाथ, डा० दासगुप्त, डा० गंगानाथ रा, श्री रानाडे, सर राधा- 
कृष्णन्‌ आदि ने यही करने की कोशिश को है । महात्मा गान्धी ने 
भारत के ज्यवहार-दुशन की सहत्ता को अपने जीवन से सिद्ध कर 
दिया है। भारतीय गणित, इतिहास, ज्योतिष, आयुर्वेद आदि सभी 
विषयों पर खोज करके सुन्दर अन्थ लिखे गए हैं । कुछ काल पहले 
अंग्रेजी पढ़े-लिखे युवक मेकॉल की आवृत्ति करके भारत के प्राचीन अन्थों 
को बर्बर-साहित्य कहने से नहीं चुकते ये । पर श्राज ऐसी दशा नहीं है, 
शआ्राज के शिक्षित लोगों में प्राचीन-गोरव के श्रभिमान का उदय हो गया है । 

परन्तु इतना ही यथेष्ट नही है । संसार को इस बात का विश्वास 
दिला देना है कि हमारे पूर्वज महान्‌ थे, अच्छी बात है । स्वाभिमान भी 
सुन्दर वस्तु है, यदि वह दूसरों के निरादर पर अवलंबित नहीं है | आज 
भारत के हृदय में स्वाभिसान का उदय हुआ है, यह शुभ लक्षण है। 
हमारे स्वाभिमान में दूसरों के प्रति अ्नादर या तिरस्कार का भाव भी 
नहीं है, यद्यपि कुछ पण्डित योरुप को घृणा को दृष्टि से देखते हैं | प्रश्न 
यह है कि इस स्वाभिमान की रक्षा किस प्रकार की जाय ? हमारा 
स्वाभिमान तभी रह सकता है जब हम स्वयं कुछ बन जाय॑ । आधुनिक 
भारतीय-दर्शन! नामक शअ्रंग्र जी अन्थ की आलोचना करते हुये एक श्रंग्र जी 
पत्र 'माइंड' ने लिखा था कि इसमें श्राधुनिक तो कुछ भी नहीं है, सब 
पुराना है ।! प्राचीन दुर्शनों की प्रशंसा करने का अर्थ तो दार्शनिक चिन्तन 
नहों है । यदि हम भारतवर्ष को समुज़त देखना चाहते हैं तो हमें 
प्रत्येक चेन्न में स्वयं मौलिक कार्य करना होगा । 

यह सौलिक कार्य केसे हो ? थोड़ी देर को हम श्रपना ध्यान दर्शन- 
शास्त्र की ओर ही रक्खेंग | भारतवर्ष मे फिर से मौलिक दार्शनिक कैसे 
उत्पन्न हें ? योरपीय विचारकों का अ्रध्ययन आवश्यक है, परन्तु योरुपीय 
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भाषाओं में पढ़ना और लिखना ही यथेप्ट नहीं है। भारतीय दृशेन भार- 
तीय जनता के द्वदय या मस्तिष्क से निकलेगा । आज एकाओर पणिडत- 
वर्ग सस्कृत में शास्रार्थ करता रहता है और दूसरी और यूनिवर्सिटियों के 
प्रोफ़ेसर श्रप्नेजी में न्याख्यान देते हैं | नतीजा यद्द हैँ कि भारत को जनता 
को विद्वानों के विचारों से वश्चित रहना पढ़ता है। श्राज श्रग्म॑जी में सार- 
तीय दर्शनों पर जितने 'स्टैयडर्ड! ग्न्थ हैं, ट्विन्दी में उनका सौवां हिस्सा 
भी नहीं है। इसका श्ार्थिक कारण-भी है । हिंदी जनता विचार-पूर्णा अन्थों 
का स्वागत नहीं फरती, हिंदी-लेखक को अपने परिश्रम का मुल्य नहीं 
मिलता । अंग्रेजी पुस्तकों से विद्वानों में असिद्धि मिलती है और पुस्तकों 
के विश्वविद्यालयों में निर्धारित हो जाने पर धन भी मिलता है। इस 
कारण अच्छे लेखक प्रायः अग्र जी की ओर श्राकर्पित होने लगते हैं। 
परिणाम जनता का बौद्धिक हास है | ऐसी दशा मे जनता से यह आशा 
करना कि वह्द मौज्षिक विचारकों को जन्म दे, दुराशामात्र है। 

दुर्भाग्यवश गर्वेन्मेंट भी पूर्णतया हमारी नहीं हैँ जो हमारी इन 
कठिनाइयों को दूर करने का भ्रयत्न करे । हमारी श्रावश्यकतायें तो बहुत 
हैं। प्रथमतः भारत के विद्वानों का यह कतव्य है कि वे प्रान्तीय भाषाओं 
में सुन्दर म्रथ लिखें । योरुप को अपने प्राचीन विचारों का परिचय देना 
श्रच्छी बात है, पर भ्रपनो जनता तक है उन विचारों का पहुंचाना कम 
ज़रूरी नहीं है। आज हमारे विद्यार्थी अन्वेषण या खोज करने के घाद 
अग्रेजी में पुस्तक लिखते हैं । भारतीय विद्वानों का परिश्रम आज भार- 
तीय जनता के लिए नहीं है । विश्व-विद्यालयों को चाहिये कि विद्यार्थियों 
से मातृभाषा में खोज कराएं। योरुपीय विचारकों के ग्रर्थों को भी भार- 
तीय जनता तक पहुँचाना 'आवश्यक है। सिफ़ उपन्यारसों के अनुवाद से 
काम नहीं चल सकता । श्ावश्यकता इस बात की है कि सरकार स्वयं 
लेखकों को उपयोगी अन्य दिखने और अनुवाद करने के लिये प्रोत्साहित 
करे । इस प्रकार पूर्वी ओर पश्चिमी साहित्य को जनता के मस्तिष्क तक 
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पहुँचा कर दी हम उससे मौलिक विचारक और लेखक उत्पन्न करने की 
थ्राशा कर सकते हैं । ' 
श्रंत में भारतीय जनता से हमारी प्रार्थना है। महाव्‌ ऋषियों के 
उत्तराधिकारी होने के नाते आपका उत्तरदायित्व भी बहुत है। जे देश 
या जाति थ्च्छे लेखों और नेताओं का आदर करना नहीं सीखतो 
उसका पतन अवश्यम्भावी है । आपका करतंन्य है कि आप विश्व-साहित्य 
के गंभीर विचारों से अपने मस्तिष्क को भरें, स्वयं विचारक बनें और 
विचारकों फा आदर करें | आप 'रवींद्रनाथ प्रशंसा के पात्न हैं या नहीं 
हसका निर्णय करने के लिये पश्चिमी आलोचर्कों का मुँह न देखें । भारत 
के प्राचीन गौरव के गीतों से भी काम नहीं चल सकता । प्राचीन लेखकों 
के प्रति अत्यधिक श्रद्धा व्यक्तिव को छोटा बनानेवाली है। आप स्वयं 
अपनी बुद्धि का आदर करें भर अपनी योग्यता में नम्र विश्वास रक्‍्खें | 
संसार के घुरंधर विचारक आपके सामने अपने विचार रखते हैं, और 
स्वीकृति के लिये ग्रापका सुख जाहते हैं। आपको अधिकार है कि उनमें 
से अपने अनुकूल विचारों का आदर और प्रशंसा करें । आप किसी काव्य- 
ग्रंथ को इसलिये भ्रच्छा या चुरा न मान लें कि कुछ प्रसिद्ध आलोचक 
वेसा मत रखते हैं | आालोचकों में पत्तपात भी रहता है और कभी-कभी 
वे लेसक के महत््व-निर्णय में भूल भी करते हैं । ऐसे बहुत से बढ़े कवि, 
दाशनिक और लेखक हुये हैं जिनका महत्व उनके जीवन-काल के श्रालो- 
धर्कों ने नहीं समझा । सबसे अच्छा रास्ता यही है कि आप स्वयं नि्य 
करने की योग्यता संपादन करें श्रौर अपने निर्णय में विश्वास करें| जा 
दूसरों के विचारों के महत्त्व को ठीक-ठीक भ्रांक सकता हैं वही स्वतंत्र 
विचार भी पा सकता है श्र उसी के विचार महत्त्पपू्ण हो सकते हैं। 
स्वतत्र-निणय आपका जन्मसिद्ध अधिकार है, श्राप किसो ऋषि के वाकक्यों 
फो श्रररश, मानने को वाध्य नहीं है । श्राप सब दर्शनों को पढ़े', पर 
श्रपने को जिस का ज़ास तौर से अनुयायी न कहें । इसमें ख़तरा है। 
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झाज भारत माता आपसे नवीन विचारों की याचना करती हैं, आचौन 
विचार तो उसके हैं ही । परंतु नवीन का उद्गम आराचीनता की भूमि से 
होता है, इसलिये यह इतिहास-मंथ आपको समपिंत हैं 
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चोंथा अध्याय 


वेक्वेक्कर और रानाडे--“हिस्ट्री ऑव इडियन फिल्लॉसफी”? भाग २ । 
भगषज्ञजीता, शाकर भाष्य--गीता शेस, गोरखपुर ! 
तविज्नक, बाज गंगाधर--गौता-रहस्य । 


पाचचा अध्याय 


स्टीवेन्सन, मिसेज्ञ--“द हाट आँव जैनिज्म” । 
जगमन्दर लाल जैनी--“शआउट ल्लाइन्सू श्रॉव जैनिज्म” 
स्याद्वाद मंजरी ( मस्लिसेन ) 

तत्त्वाथे सूत्र ( उसा स्वामी ) । 


छठवा अध्याय 


यासाकासी सोगेन--“सिस्टम्सू आॉव बुद्धिस्ट थाट”? | 
आनदु कुमार स्वारमी-- बुद्धु ऐण्ड द्‌ गास्पेल आँव बुद्धिज्म” । 
बह्मसूत्र, शांकर-भाष्य ( तके-पाद ) 


द्वितोय-भाग 
पहला अध्याय 


मूज़ माध्यमिक कारिका--पूसा द्वारा संपादित । 
बहासूत्र, शाकर-भाष्य । 

दासगुँ्त --? इंडियन आइडियलिज्म'? । 
सुजुकी---/आउट-लाइंस आँव सद्दायान बुद्धिज्म” 
शवोत्स्की--“द कन्सेप्शन आँव बुद्धिस्ट निर्वाण” | 
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दूसरा अध्याय 
विद्याभूषण, सतीश चंद्र--“हिस्ट्री ऑव इंडियन लॉजिक”? । 
आधथले, यशवंत वासुदेव--“तक संग्रह”! । 
कुप्पू स्वासी शासख्री---“तके संग्रह” | 
रेणिडिल--“इंडियन लॉजिक इन श्रलों स्कूल्स”? । 
तक॑ं-संग्रह-दीपिका 
कारिकावली ( विश्वनाथ )। 
न्‍्याय-सूत्र । 
वेशेषिक-सूत्र । 
नंद लाल सिंह--वेशेषिक-सूत्र ( पाणिनि ऑफिस.) । 
तीसरा अध्याय 
सांख्य-तरव-कौमुदी । 


साख्य-कारिका ( गौड़पाद-भाष्य )--कोल ब्लुक द्वारा संपादित । 
सांख्य-प्रवचन-भाष्य । 


योग-भाष्य । 
बहदारण्यक-उपनिषद्‌ ( शांकर भाष्य )। 
मेक्‍्स मुलर--''सिक्‍्स सिस्टम्स आँव इंडियन फिलॉसफी”” । 
चौथा अध्याय 
शाखर-दीपिका । 
कीथ--“कर्म-सीसांसा”? । 
झा, डाक्टर गंगानाथ--“अ्रभाकर स्कूल आँव पूर्व मीमांसा” । 
भामती ( अ्रध्यास-भाष्य ) । 
पाचवां अध्याय 
कर्मकर--“कम्पेरिजन आँव द्‌ भाष्याज्‌ आँव शंकर, रामानुज . .?!| 


दर्शनशासत्र का इतिहास 


है 2224 2 बी० एल०--“योग वाशिष्ठ ऐंड साडने थॉट” | 
हे अ छठवा अध्याय 


ब्रह्मसूत्र, शाकर भाष्य--( रलप्रभा, भासती, न्यायनिर्णय सहित) बंबई ! 
बृहदारण्यक-उपनिषद्‌ (शाकर भाष्य) । 

पंच-पादिका---( विजया नगरम-संस्क्ृत सीरीज ) । 

पंच-पादिका-विवरण ( काशी, सं० १६४८ ) | 

सिद्धात-लेश-समह ( विजया नगरम्‌ सस्करण ) । 

चेदात-परिभाषा ( शिखामणि-सहित )--घंबई । 

नैष्कर्स-सिद््‌घि--( ओ० हिरियज्ञा द्वारा संपादित ) । 

संक्षेप-शारीरक । 

छायसन--- सिस्टम आवू वेदात” । 


सातवां अध्याय 
यर्ती#ू-मत-दी पिका 
श्रीनिवासाचारी--“रामचुज”' जू आइडिया आँव द्‌ फाइनाइट सेह्फ” । 
आठवचा अध्याय 
नागराज शर्मा--“रिन झँव रियल्षिज्म इन इंडियन फिल्लॉसफी?? । 


धजनाथ शर्मा--/आऔमदू वढलभाचाय और उनके सिद्घात” | 
श्याम सुंदर दास--“हिंदी भाषा और साह्दित्य”? । 


अनुक्रमशणिका 


नोट--सिर्फ महत्त्वपूर्ण प्रष्ठ-सकेतों का ही समावेश किया गया है । 
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| प्रावकथन 


निम्न पृष्ठों में भारतीय दु्शन को असुख शाखाओं का श्यद्ूला-बद्ध 
इतिहास प्रस्तुत किया गया है। एक प्रकार से केवल हिन्दी सें ही नह 
प्रद्युत अ्रधिकांश देशी भाषाओं से यह अपने ढग का पहला प्रयत्न 
है। इन भाषाओं में प्राचीन और सध्यकालीब भारतीय दर्शन के किसी 
संप्रदाय-विशेष या एक-आध दाशनिक समस्या पर तो कभी-कश्नी 
आलोचनात्मक या प्रतिपादक, मुख्यतः ऐतिहासिक, पुस्तकें निकल्ली है, 
पर ऐसा ग्रन्थ जिसमें सारे दाश निक म्तों का सन्निवेश हो, सिल्लना दुलंम 
हीहै । वस्तुतः भारतीय दर्शन के ऐसे विद्वान जो सभी शाखाओं में समान 
अभिरुचि रखते हों, जिनकी सूल भ्न्थों तक सीधी पहुँच हो, ओर जो 
आधुनिक आलोचनात्मक एवं विश्लेषणात्मक अध्ययन को पद्धतियों से 
परिचित हों, सख्या सें बहुत थोडे है। हिन्दी में तो और भी कप्त हैं । 
वे ल्लोग भी जो इस विषय पर सफलता-पूर्वक लिख सकते हैं, अपने को 
प्रकट करने से अंग्रेज़ी-माध्यम का उपयोग करते हैं, शायद इसलिए कि 
उन्हें (अग्नेज्ञी में) अधिक-संख्यक ओर ज़्यादा समझ सकनेवाले पाठक 
मिलने की आशा रहती है । इसका स्पष्ट फल हिन्दी साहित्य की क्षति है। 
इस लिए अपने अ्रध्ययन के निष्क्षा को इतना परिश्रम करके प्रान्त की भाषा, 
हिन्दी, में प्रकाशित करने के लिए लेखक हार्दिक बधाई के पात्र हैं । 

भारतीय दुशन, जिसमें उपनिपदों और जेन तथा बौद्ध धार्मिक 
साहित्य के श्रव्यवस्थित विचार भी सन्निविष्ट हैं, अ्रपनी विविधता, 
प्राचीनता और अखरण्डता के कारण ही नहीं, अपितु दृष्टिकोण को 
ब्यापक्ता और कहीं-कहीं अपनी तर्कनात्मक सूचमताओं के कारण भी, 
(आधुनिक विद्वानों के लिए) सह्वपूर्ण है। प्रस्तुत पुस्तक से, जो 


रह के लिए प्रवेशिका होने के अभिप्राय से लिखी गईं है, 
पहिया नहीं की जा सकती कि वह भारतीय दशन की उन समस्त 
विशेषताओं का दिग्दर्शन कराए जिनके कारण उसका विश्व-सस्क्ृति में 
एक विशिष्ट स्थान है । फिर भी एक छोटी-सी पुस्तक की सतह्तिप्त परिधि 
में विभिन्न लोक-प्रसिद्ध दार्शनिक सम्रदायों के झुख्य-मुख्य विषयों का-- 
प्रामाणिक और स्पष्ट व्याख्या के लिए आवश्यक मौसासा और आलोचना- 
सहित--समावेश करने में लेखक सफल हु है । 

सस्कृत के मूल अन्थों के अतिरिक्त लेखक ने स्थान स्थान पर तत्तदू- 
विषय की अग्नेज्ी पुस्तकों का भी उपयोग किया है । पुस्तक के अंत सें दी 
हुईं पठनीय अन्थों की संक्षिप्त सूची श्रागे के अध्ययन में अवश्य सहा 
यक होगी, पर, मेरी राय में, यदि विभिन्न दशनों पर नवीनतस भ्रकाशनों 
के आधार पर यह सूची कुछ भ्रौर विस्तृत कर दी गईं होती, वो पुस्तुक 
का महत्त्व और बढ़ जाता । 

सम्पूर्णंता की दृष्टि से जिस प्रकार परिशिष्ट में निम्बाके॑ झोर अन्य 
गौण चेष्णव मर्तों का वर्णन है, उसी प्रकार मुख्य शेव, शाक्त और 
पाआ्चरान्न सर्तों का भी स्णिप्त वर्णन होना चाहिए था । परन्तु यह श्रभाव 
शायद इतना न खले, क्योंकि यह पुस्तक समान्य पाठकों के लिए. लिखी 
गई है जिसके कारण इसका क्षेत्र प्रसिद्ध दर्शनों तक ही सीमित है । 

लेखक की शैली में प्रवाह है, वह अपनी युक्तियों को प्रभावशाली ढंग 
से व्यक्त करना जानता है। अपने विषय की आधार-सामग्री पर उसका 
प्रशसनीय अधिकार है । उसका दृष्टिकोण सर्वत्र आलोचनात्मक है | आशा 
की जाती है कि यह पुस्तक जो कि एक स्वेथा नवीन दिशा में अथम प्रयल 
है, हिन्दी के शिक्षित समाज द्वारा बहुत ही सहाजुभूति-पूर्ण स्वागत पावेगी 
और भारतीय दर्शन के विद्वानों से सम्यक्‌ समाइत होगी। 


गोपीनाथ कविराज़ 
(महामहोपाध्याय, एम्र० ए०) 
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संशोधन और परिवधन 


चार्वाक लोग चार ही तत््व मानते हैं, पॉचवां आकाश नहीं । 
सत्पदाथ का लक्षण-- 
वैशेषिक सूत्रों के भाष्यकार प्रशस्तपाद ने सत्ता-सामान्य के 
योगवाले और केवल अस्तित्ववान्‌ पदार्था में भेद किया है । 
द्रब्यों, गु्ों और कर्मो से सत्ता-सबंध है; सामान्य, विशेष 
ओर समवाय पदार्थों में अस्तित्व तो है, सत्ता-सम्बन्ध नहीं 
है। (दे० राधाकृष्णन, भाग २, ए० १८६) । 
पं० ११ न्यायसूत्रोद्धार का लेखक वाचस्पति 'न्यायसूची 
निबंध! , 'न्याय-वातिक तात्पर्यटीका” आदि के लेखक प्रसिद्ध 
चाचस्पति मिश्र से भिन्न है और उनसे काफ़ी बाद का है । 
पं० २ 'योगवात्तिकः सिर्फ योग-भाप्य” पर टीका है। 
धथोगसार' विज्ञान भिक्ु का ही दूसरा अथ है। 
पं० ६ 'चित्सुखी! का वास्तविक नाम 'त्यक्तत्त्वप्रदीपिका' 
है। यह 'खण्डनखण्डखाद्य! पर टीका नहीं है, प्रत्युत 
स्वतंत्र अन्थ है। चित्सुखाचार्य ने 'वण्डनखण्डखाद्य' प्र 
टीका भी लिखी है। (दे० दासगुप्त, भाग २, ० १४७)। 
पं० ३-४---नवीनतस अनुसधानों के अनुसार सर्वज्ञमुनि के 
गुरु देवेश्वर, सुरेश्वर से भिन्न व्यक्ति माने जाते हैं। मण्डन 
ओर सुरेश्वर भी संभवतः भिन्न-भिन्न व्यक्ति थे | मण्डन की 


“ब्रह्मसिद्धि” में शंकर से कुछ भिन्न भ्रद्वेत मत का प्रति 
पादन है । 
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